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Ce conte, très moderne, est réduit. On a fait une miniature d’un grand tableau ; en 
conservant néanmoins les touches précieuses du maître, et en employant, autant qu’il 
est possible, les traits d’imagination, les saillies d’esprit, les pensées philosophiques, et 
l’art par lequel l’auteur sait à la fois amuser, instruire et intéresser1.   
Un conte « moderne », employant des « traits d’imagination », des « pensées 
philosophiques » qui « sait à la fois amuser, instruire et intéresser ». C’est ainsi que 
perçoivent les contemporains de Voltaire les contes philosophiques, avant même 
que ces contes ne soient désignés par le terme générique. Le Crocheteur borgne, Histoire 
véritable, Histoire d’un bon bramin ou encore Arsace et Isménie sont autant de contes 
philosophiques, de Voltaire et de Montesquieu, aujourd’hui méconnus, qui nous 
emmènent dans un Orient envoûtant. Pourtant, employer l’expression « conte » et 
plus encore « conte philosophique » pour qualifier génériquement certaines œuvres 
de Montesquieu ne va pas de soi. Certes, le représentant le plus évident du conte 
philosophique est sans aucun doute Voltaire, mais les contes de Montesquieu écrits 
de 1721 à 1742, bien avant la publication des contes de Voltaire, présentent déjà des 
traits de contes philosophiques2. La question épineuse de la définition même de ce 
genre nouveau constituera un des aspects de notre travail. 
Les questions préliminaires 
Nous avons choisi d’étudier les contes de Montesquieu et de Voltaire dont 
les dimensions orientale et philosophique sont dominantes. La critique ne désigne 
pas communément les œuvres fictives, ludiques de Montesquieu en terme de contes, 
                                                           
1 Note du Mercure de France, accompagnant les extraits de la Princesse de Babylone, cité par Jacqueline 
Hellegouarc’h dans l’Introduction de Voltaire, La Princesse de Babylone, Oeuvres complètes de Voltaire 
(désormais OCV), Oxford, Voltaire Foundation, 1999, p. 5. 
2 Le premier conte oriental de Voltaire, Le Crocheteur borgne a été effectivement écrit en 1715, mais il 





et encore moins de contes philosophiques. De plus, elle étudie en général 
séparément les contes orientaux et les contes philosophiques. Pourtant, les contes 
philosophiques, surtout dans le cas de Montesquieu et de Voltaire, sont situés le plus 
souvent en Orient. L’originalité de cette thèse est d’une part de confronter les 
contes de ces deux auteurs, de les étudier ensemble, en les comparant ; et d’autre 
part d’examiner l’aspect oriental des contes philosophiques. Comment les deux 
auteurs utilisent-ils l’image et l’esthétique de l’Orient ? Est-ce un décor, un piment 
exotique ou a t-il d’autres fonctions ? Dans quelle mesure l’Orient est-il un vecteur 
qui permet d’exprimer des pensées philosophiques ?  
Le terme Orient peut être interprété de diffèrentes façons : premièrement au 
sens concret, en parlant effectivement des pays, des régions existant réellement ; 
deuxièmement dans le sens que lui a donné Edward Saïd, celui de « l’orientalisme », 
où l’Orient est un imaginaire, formé par les écrivains européens qui se le sont 
approprié3. Cette image ne renvoie plus au réel, mais à l’imaginaire, aux fantasmes 
que l’Orient évoque aux écrivains et aux lecteurs Occidentaux. C’est ce deuxième 
sens que nous privilégierons dans notre travail. Ainsi, l’Orient est avant tout un 
monde inconnu qui s’oppose à l’Occident, éloigné de l’Europe non seulement d’un 
point de vue géographique, mais avant tout par les mœurs et par la religion.  
Notre sujet soulève diverses questions auxquelles nous nous sommes 
efforcée de répondre. Nous partons d’un constat simple : l’Orient est un espace peu 
connu dans l’Europe des Lumières, il est donc propre à l’évasion, à la rêverie, 
dimension que le genre du conte peut intégrer. La magie orientale doublée d’un 
éloignement géographique, ainsi que le genre du conte lui-même garantissent une 
certaine liberté à l’écrivain. Nous tenterons donc de comprendre de quelle manière 
l’image de l’Orient et le genre du conte, c’est-à-dire le genre du conte oriental, assure 
la liberté à son auteur, et comment le conte devient ainsi conte philosophique. 
                                                           
3 Saïd, Edward, L’Orientalisme. L’Orient créé par l’Occident (trad. C. Malamoud), Paris, Seuil, 2005. 





Nous allons d’abord procéder à une étude des sources, des lectures des deux 
auteurs en matière de l’Orient. Nous nous proposons d’analyser un grand nombre 
de récits de voyage, d’histoires et de relations qui ont été déterminants dans la 
création des contes orientaux des deux auteurs. Il y a cependant une quantité 
innombrable de relations de voyages, il nous faut donc faire des restrictions. Nous 
n’allons inclure dans notre travail que ceux qui constituent un apport certain pour 
les deux philosophes dans l’écriture de leurs contes en leur fournissant des 
informations et des détails précis que ce soit sur les coutumes, sur la géographie, sur 
un vocabulaire donné ou encore sur des anecdotes. Nous n’avons pas souhaité 
présenter les récits de voyage de façon exhaustive, ce n’est pas l’objet de notre 
recherche, d’autant plus que le travail de comparaison des contes et des récits de 
voyages pourrait donner lieu à une thèse. Un travail de mise en relation des textes de 
Voltaire et de Montesquieu avec les récits de voyage a déjà été effectué par les 
éditions critiques de la Voltaire Foundation dans le cas des deux auteurs ; nous 
donnons leurs références également.  
Nous examinerons ensuite certains contes antérieurs et contemporains de 
ceux de nos auteurs pour déterminer ce qui fait un conte oriental et quelles sont les 
originalités de Montesquieu et de Voltaire par rapport aux caractéristiques du genre. 
Là encore, il s’agit d’un choix de certains contes orientaux, de certains auteurs. Ce 
travail nous permettra de dégager les caractéristiques du genre. Nous nous 
pencherons ensuite sur les traits structuraux et stylistiques des contes de nos deux 
auteurs, comme la structure du récit-cadre, une véritable caractéristique des contes 
orientaux, qui prend sa source dans la mode des Mille et une nuits, ou comme le 
procédé de mise en abyme du conte dans le conte. L’étude des formes de l’oralité et 
de l’emploi des formes narratives nous permettra de voir que l’Orient, bien loin 
d’être seulement un cadre, est une véritable esthétique. Quels sont dès lors les traits 
caractéristiques propres au conte oriental ? Nous supposons que Montesquieu et 
Voltaire ont lu les contes orientaux de leur époque, mais ils ont créé une nouvelle 





Outre les aspects formels et structurels, nous nous intéresserons également à 
la façon de construire l’Orient grâce aux éléments nécessaires à la rédaction d’un 
conte : l’espace et les personnages. Le choix de l’espace, tout comme celui des 
personnages est déterminant pour les contes et a, selon nous, une valeur 
symbolique. Le sérail, l’endroit typiquement oriental dans l’imaginaire du lecteur 
occidental est propice à la volupté mais aussi au despotisme. Les personnages 
remplissent des fonctions propres au sein d’un conte : les femmes, les héros naïfs, 
les eunuques ou encore les autres personnages mutilés. Nous analyserons donc de 
près les types de personnages, les divers espaces évoqués, en nous demandant 
comment leur choix soigné, éminemment oriental, dévoilant une dimension 
métaphorique et symbolique, est mis au service de la philosophie. Cela nous amène 
à nous interroger plus précisément sur ce qu’incarne l’Orient pour Montesquieu et 
pour Voltaire. L’Orient a-t-il la même signification pour les deux écrivains ? 
L’Orient est-il une métaphore ou remplit-il une fonction dans la création du conte 
chez nos deux auteurs ? Nous entendons souvent que les contes philosophiques 
« véhiculent » des idées philosophiques. Une de nos volontés principales est de 
nuancer cette idée répandue et d’appréhender le fonctionnement et la fonction réelle 
des contes philosophiques dans la formation de l’esprit critique du lecteur.  
Nous renverrons pour les textes de Montesquieu et de Voltaire – quand c’est 
possible – à l’édition de la Voltaire Foundation dont la précision et surtout l’apparat 
critique nous sont d’une aide précieuse. Ces éditions prestigieuses regroupent les 
chercheurs français et internationaux les plus reconnus. Ainsi, Jean Ehrard et 
Catherine Volpilhac-Auger ont dirigé les recherches des œuvres de Montesquieu. 
L’édition des œuvres complètes de Voltaire a réuni sous la direction de Nicholas 
Cronk le groupe composé de chercheurs comme René Pomeau, Christiane 
Mervaud, Jacqueline Hellegouarc’h, Marie-Hélène Cotoni. Ces éditions, ayant une 
introduction excellente, apportent des éclaircissements sur la datation, sur les 





d’inspiration et sur diverses autres données importantes. Elles nous seront d’une 
aide primordiale et indispensable tout au long de notre travail.  
Le thème de l’Orient a déjà été étudié sous de nombreux aspects et selon 
plusieurs approches. Nous nous appuierons d’abord sur des ouvrages traitant de la 
découverte de l’Orient, de son importance dans la formation des pensées et des 
penseurs Européens et de son influence en France.  
Les ouvrages de Pierre Martino L’Orient dans la littérature française au XVIIe et 
XVIIIe siècles et de Marie-Louise Dufrenoy, L’Orient romanesque en France 1704-1789 
présentent l’importance de l’influence de l’Orient dans la création littéraire française 
du XVIIIe siècle, ce qui nous permet de situer les deux auteurs dans leur époque. 
L’image de l’Orient oscille entre imaginaire et réalité rapportée par les récits de 
voyage. C’est sur cette dualité que se fonde l’ouvrage d’Olivier Bonnerot, montrant 
l’ambiguïté de l’image de la Perse dans la littérature française ; il en va de même pour 
le livre d’Alain Grosrichard, Structure du sérail. La fiction du despotisme asiatique dans 
l’occident classique traite du parallélisme entre l’institution du sérail et le despotisme en 
Europe, particulièrement important pour comprendre la théorie politique de 
Montesquieu.  
Pour pouvoir situer parmi les contes de l’époque ceux de nos deux 
philosophes et également pour comprendre le choix de notre corpus, il est 
important de voir comment le conte a été perçu à l’époque, puis de donner une 
présentation de la critique littéraire actuelle et de sa manière d’envisager le conte 
comme genre. La catégorisation du genre bref est très problématique à cette époque. 
Il faut noter que ces œuvres sont à cette période souvent mixtes et il y a une 
confusion entière entre les genres, car ils ne sont pas encore tous codifiés. Ainsi, 
conte, histoire, anecdote et divers autres genres courts s’entremêlent et il n’est pas 






Le genre du conte 
De nombreux écrivains de l’époque tentent de donner une définition à ces 
différents sous-genres de forme brève. La théorie ne correspond pourtant pas à la 
pratique et bien entendu ces genres sont en évolution constante. Ainsi, D’Alembert 
les regroupe dans son article pour l’Encyclopédie « Conte, Fable, Roman » et les traite 
comme synonymes : il s’agit de textes de fiction. L’écrivain montre plusieurs points 
communs entre le conte et le roman : la multiplicité des épisodes, d’intérêt, de liens, 
de temps, de caractères. Pour lui, ils ne s’opposent que par leurs 
longueurs4. Marmontel, dans Eléments de littérature mène une réflexion sur l’esthétique 
littéraire, sur les genres et sur les modèles à suivre. Il théorise ses pensées sous la 
forme d’un dictionnaire. Etant lui-même conteur, créateur des contes moraux, il 
affirme que « le conte est à la comédie ce que l’épopée est à la tragédie, mais en 
petit »5. Ainsi, le conte est pour lui une œuvre ludique, amusante, caractérisée 
surtout par sa brièveté. 
Le conte, considéré pendant longtemps par la critique littéraire moderne 
comme un genre peu sérieux n’a gagné un droit d’exister dans l’étude littéraire que 
depuis quelques décennies. Depuis, les critiques s’interrogent sur le genre du conte, 
sur les frontières floues entre les divers sous-genres du récit bref6. Le XVIIIe siècle a 
vu largement se développer ce genre : ainsi, selon Angus Martin, on le désigne 
communément « l’âge d’or du conte »7. Jacqueline Hellegouarc’h8 et Angus Martin9 
ne proposent pas de distinction au sein des genres brefs ni de définition du conte 
                                                           
4 Encyclopédie ou dictionnaire raisonné des sciences des arts et des métiers, (éd. Diderot, D’Alembert), 
Neufchastel (éd. en facsimile de la première édition de 1751-1780), Stuttgart, Friedrich Frommann 
Verlag, 1966, t. 4, p. 111.  
5 Marmontel, Jean-François, Eléments de littérature, (éd. présentée, établie et annotée par Sophie Le 
Manahèze), Paris, Desjonquères, 2005, article « Conte », p. 302.  
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par rapport à la nouvelle ou aux autres genres ; Aurélia Gaillard remarque également 
que cette distinction était à l’époque secondaire10.  
Nous sommes consciente de l’importance du travail de Vladimir Propp et 
des structuralistes russes dans la recherche sur le genre du conte ; nous ne suivrons 
cependant pas leurs démarches et leurs théories pour notre travail qui diverge 
considérablement : leurs résultats sont valables pour les contes folkloriques et non 
pas pour les contes littéraires, dont traite notre travail. 
Nicole Guenier a dépouillé dans un article remarquable sur les dictionnaires, 
les ouvrages théoriques et les périodiques du XVIIIe siècle, pour déterminer la 
définition du conte à cette époque et l’évolution éventuelle de sa signification11. Elle 
en a déduit qu’il existe une opposition entre « conte » et « fable » dans les 
dictionnaires, qui renvoie à la polysémie du mot « fable », dont le sens premier est 
un « récit imaginaire », « fabuleux », et le deuxième un « petit récit qui cache une 
moralité derrière une fiction et dans lequel les personnages sont ordinairement des 
animaux »12. Elle remarque également que l’assimilation du conte à la nouvelle est 
courante à cette époque. S’il y a une différence entre les deux, c’est dans le contenu 
qu’il faut chercher : la nouvelle exige plus de « vraisemblance »13 que le conte. Les 
termes de roman et de conte sont souvent interchangeables à l’époque et le roman 
peut être considéré comme un « long conte » et le conte comme un « court roman ». 
Cette vision est d’ailleurs très répandue chez les théoriciens et les critiques, qui 
emploient indifféremment conte et roman.  
Nous pouvons dire que, selon les contemporains de Montesquieu et de 
Voltaire, le conte est un récit court et imaginaire, traitant de bagatelles. C’est moins 
la portée didactique que le divertissement du lecteur qui importe au conteur.  
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Aperçu de l ’ évo lut ion his tor ique du conte  
Pour étudier plus précisément le conte, il est nécessaire de présenter son 
évolution historique et de mettre en relation directe l’évolution du genre avec 
l’histoire et la mode. Raymonde Robert14 ainsi que Jean-Paul Sermain15 ont étudié 
dans leur ouvrage respectif l’évolution et les caractéristiques du conte. Sermain 
établit la classification des contes selon les périodes16. Ainsi, la première période de 
1690 à 1705 regroupe des contes de fées (Perrault, Mmes d’Aulnoy, de Murat, 
Lhéritier). La deuxième période, de 1705 au 1730, est l’ « élargissement oriental », 
conséquence de la parution des traductions des Mille et une nuits d’Antoine Galland. 
La troisième période, qui va de 1730 à 1756, appelée « diversification », comporte les 
contes libertins (Crébillon, Diderot, Voisenon). Ces contes sont caractérisés par 
l’abondance des descriptions érotiques, toujours voilées. Ils sont situés souvent en 
Orient et sont donc à inscrire dans la lignée des contes orientaux, mais subissent un 
infléchissement érotique. Les contes de Montesquieu et de Voltaire appartiennent 
également, selon nous, à cette lignée, mais ils subissent un infléchissement 
philosophique. Ils ne contiennent pas ou presque pas d’allusions érotiques, le 
libertinage se résume chez eux plutôt à une libre réflexion, à la liberté de penser.  
D’ailleurs, nous remarquons qu’au sein même des contes orientaux, il existe 
au moins trois grands types de contes. Tout d’abord, après les traductions des Mille 
et une nuits de Galland, d’autres traductions originales ont vu le jour : l’orientaliste 
Pétis de la Croix a fait la traduction de contes persans, parus sous le titre des Mille et 
un jours (1710-1712), adaptant le procédé du récit-cadre et d’insertion en recueil, 
imitant ainsi Galland. Bignon, autre orientaliste de renom, a publié en 1712-1714 en 
tant que traduction Les Aventures d’Abdalla, fils de Hanif. Il s’agit pourtant d’un 
pastiche écrit à la manière des Mille et une nuits et mis en recueil, pour tourner en 
dérision les coutumes et les superstitions arabes. Un grand nombre de pastiches 
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paraissent à la suite et forment la deuxième catégorie des contes orientaux, 
notamment Zadig de Voltaire. Ces contes ont pour caractéristique d’imiter les Mille et 
une nuits, souvent en parodiant le texte source. C’est le cas du Sopha de Crébillon ; 
cependant, l’auteur oriente le récit vers l’érotisme : son conte oriental a donc les 
traits du conte libertin. Il en va de même pour les Bijoux indiscrets de Diderot. La 
dernière catégorie est assez floue, comportant toute création de contes de fées ou de 
contes merveilleux contaminés par un exotisme plus ou moins oriental. C’est le cas 
des contes d’Hamilton, qui se réclament explicitement des Mille et une nuits, quand 
l’aspect oriental est pourtant minime ou inexistant. 
Raymonde Robert, quant à elle, distingue les contes en fonction de leurs 
sources : ceux qui empruntent leur sujet au folklore et ceux qui ont d’autres sources. 
Les contes de Voltaire et de Montesquieu sont dans tous les cas des contes 
littéraires, comme c’est aussi le cas des autres contes orientaux, contes 
philosophiques et contes libertins.  
Sylvain Menant, procédant à une approche différente, remarque que les 
contes voltairiens s’inscrivent dans trois traditions différentes : celle de La Fontaine, 
celle de la fantaisie orientale et enfin celle du conte populaire17. Ainsi, les contes de 
La Fontaine sont pour Voltaire avant tout « un exercice où l’on fait valoir les 
qualités que l’on a dans la vie sociale »18. C’est effectivement l’attitude de Voltaire 
vis-à-vis des contes qu’il considère avant tout comme un divertissement de la bonne 
société. Nous sommes d’accord avec Sylvain Menant quand il note que la seconde 
tradition, celle du conte oriental « permet de déguiser sous des dehors exotiques des 
réalités françaises, de sorte que le conte apparaît comme une sorte d’énigme »19, et 
l’Orient procure à Voltaire, comme le remarque Menant, « une fantaisie rendue fort 
désirable par la dureté du monde réel, et maniée avec une liberté dont le conteur ne 
cesse de prendre son lecteur à témoin »20. C’est justement cette liberté donnée par 
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l’Orient qui nous intéresse avant tout dans notre travail. La troisième source 
proposée par Menant ne nous a en revanche guère convaincue, et le critique lui 
même l’avance avec une certaine réticence : « cette mode reste suspecte aux yeux de 
Voltaire qui ne s’y complait guère »21. 
Le conte  e t  la phi losophie 
Yvon Bélaval définit dans un article le conte philosophique22. Il souligne 
l’importance de « l’expérience formatrice » du personnage face à la déduction 
dogmatique, la réflexion en système (optimisme de Leibniz, ou fatalisme de Spinoza) 
n’est plus valable. Certains thèmes sont récurrents dans ce type de contes : c’est le 
cas du couple maître - disciple (Candide - Pangloss puis Martin ; Jacques et son 
maître) ; le voyage a une fonction éducative ; la naïveté (ou l’ignorance) est le trait de 
base du caractère du héros. Nous allons découvrir dans la suite que ces thèmes 
occupent une place primordiale dans les contes de nos deux écrivains et nous allons 
étudier l’importance du voyage tout comme la quête de la sagesse des personnages 
naïfs, comme Memnon ou Zadig. Selon Belaval, « il convient que le personnage du 
conte philosophique tienne à la fois du concret et de l’abstrait, offre le symbole 
aisément perceptible non pas tant d’une idée théorique que d’une idée pratique […] 
Le conte philosophique est un conte idéogrammatique »23. Cette idée est primordiale 
pour notre recherche et rejoint notre hypothèse selon laquelle les différentes 
composantes du conte de nos auteurs, c’est-à-dire les types de personnages, comme 
les eunuques ou les borgnes, les femmes du sérail ou encore les lieux, comme le 
sérail, ont tous une signification, une portée philosophique en eux-mêmes.  
La brièveté des récits narratifs et surtout des contes a été étudiée en détail et 
mise en lien avec la philosophie24. Magdy Gabriel Badir analyse les contes 
voltairiens, courts, en les mettant en opposition avec les contes des Mille et une nuits, 
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extrêmement longs ; il remarque que Voltaire, avec la brièveté et la suppression des 
allusions au quotidien, détruit toute illusion romanesque. Il parodie le conte oriental 
et crée un univers discontinu pour illustrer l’incohérence du monde25. La brièveté 
est ainsi au service de la philosophie. Cela rejoint l’idée de Jean-Marie Goulemot, 
selon qui la brièveté est en lien étroit avec la philosophie des Lumières, ce qu’illustre 
aussi le fait que les genres brefs, comme les contes, les lettres, les essais se 
multiplient26. En effet, les récits courts, qui éliminent les détails et se concentrent sur 
l’essentiel du discours, peuvent exprimer leurs idées avec plus de force, et 
l’amertume de la critique, l’ironie, propre au conte philosophique, favorise aussi la 
brièveté.  
Nous considérons comme contes philosophiques les contes où le placere ne 
prédomine pas sur le docere, les deux notions sont tout aussi importantes, c'est-à-dire 
qu’ils s’agit de contes qui amusent le lecteur, mais aussi l’invitent et l’incitent à des 
réflexions plus profondes qu’un conte habituel ; ils proposent des pistes de réflexion 
sur l’existence humaine, sur la politique ou encore sur le monde, l’initiant à la pensée 
critique. 
Cette esquisse de l’histoire de l’évolution du conte et cette brève présentation 
de ses divers types et des genres littéraires qu’ils côtoient, nous permettent d’avoir 
un aperçu sur le genre, ce qui nous aidera à légitimer notre corpus, car il est difficile 
de situer les contes philosophiques de Montesquieu et de Voltaire. Ce sont des 
contes orientaux, qui comportent fréquemment des éléments caractéristiques des 
contes merveilleux, des récits historiques, voire du roman.  
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Le choix du corpus 
Le genre du conte  dans l es  œuvres  de Montesquieu e t  de 
Voltaire  
Le corpus de cette thèse a plusieurs caractéristiques. Notre objectif est 
d’analyser les ouvrages de deux auteurs situés en Orient, appartenant au genre du 
conte, plus spécifiquement au sous-genre du conte philosophique.  
Cela nous confronte de prime abord à un problème de définition : quelle 
œuvre peut être considérée comme conte si l’auteur lui-même ne s’est pas préoccupé 
du problème du genre ? Les titres et les sous-titres ne nous aident pas dans leur 
catégorisation. Nous avons ainsi de nombreuses Lettres, des Histoires ; nous avons 
cependant vu dans l’aperçu des positions des critiques littéraires, qu’elles datent du 
XVIIIe siècle ou qu’elles soient contemporaines, que la frontière des genres brefs 
reste floue, ce qui nous renforce dans notre choix d’intégrer à notre étude des 
œuvres désignées comme « histoires » ou « lettres ». De nombreuses œuvres de 
notre corpus sont nommées par les deux écrivains ou par les éditeurs originaux en 
tant qu’histoires ou lettres ; c’est le cas de l’Histoire véritable, de l’Histoire d’un bon 
bramin, de la Lettre d’un Turc, sur les fakirs et sur son ami Bababec ou Des Lettres d’Amabed 
texte qui pose des problèmes spécifiques d’analyses génériques. Nous avons aussi 
des œuvres dont la qualification en tant qu’« histoire » apparaît dans le sous-titre, 
comme pour Zadig de Voltaire et Arsace et Isménie de Montesquieu, qualifiés tous les 
deux d’« histoire orientale ». Montesquieu lui-même le désigne en tant que « petit 
roman »27. Le conte a été publié pour la première fois dans les Œuvres posthumes, par 
le fils de Montesquieu, Jean-Baptiste de Secondat ; c’est lui qui a donné le sous-titre 
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« histoire orientale »28. Jean Starobinski, pour le désigner, emploie le terme « conte 
héroïque », Sainte-Beuve va jusqu’à le qualifier de « mauvais conte ». 
En ce qui concerne les récits en prose de Voltaire, l’habitude a été longtemps 
de les intituler « romans et contes » sans préciser à quel texte renvoient les 
appellations roman ou conte. Sylvain Menant remarque que Voltaire appelle 
« conte », dans sa correspondance, tous ces récits, indépendamment de leur 
longueur. L’initiative de cette appellation ne vient donc pas, selon Menant, de 
Voltaire, mais de ses libraires, d’autant plus que Voltaire a durement condamné le 
genre du roman dans un de ces articles paru dans la Gazette littéraire : « Plusieurs 
philosophes s’étonnent que les hommes, ayant tant de choses à savoir et si peu de 
temps à vivre, aient le temps de lire des romans »29. Il privilégie donc les récits brefs, 
ce qui est justement la caractéristique principale des contes.  
Les deux philosophes ont un rapport particulier vis-à-vis de ce genre mineur. 
Bien qu’ils s’y soient adonnés avec talent, cela n’a jamais été une fierté et leur 
attitude a été plutôt réticente face à ce genre. Peut-être est-ce parce que le public de 
l’époque considérait plutôt les grands genres.  
Montesquieu et Voltaire donnent chacun de leur côté leur théorie, leur vision 
du conte. Voltaire développe sa théorie sur ce genre dans Le Taureau blanc au cours 
du dialogue entre le serpent et la princesse :  
Je veux qu’un conte soit fondé sur la vraisemblance, et qu’il ne ressemble pas toujours 
à un rêve. Je désire qu’il n’y ait rien de trivial ni d’extravagant. Je voudrais surtout que, 
sous le voile de la fable, il laissât entrevoir aux yeux exercés quelque vérité fine qui 
échappe au vulgaire30.  
Voltaire contredit en quelque sorte la fonction traditionnelle du conte, celle de faire 
rêver, de permettre l’évasion du lecteur, souvent avant même de s’endormir, donc 
avant de rêver. Il met en valeur un rôle que le conte n’était pas censé remplir : la 
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transmission d’une vérité. Le rapport entre le rêve et le conte est d’ailleurs 
particulièrement intéressant dans le cas de Voltaire, car deux histoires terminent, de 
façon très originale, par le réveil du protagoniste, ce qui laisse le lecteur perplexe. 
C’est le cas de son premier conte, Le Crocheteur borgne, mais également de Le Blanc et le 
Noir. Le scénario est identique pour les deux contes : il s’agit dans les deux cas de 
l’éveil du héros à la fin du conte qui signale au lecteur que le conte a été la 
description d’un rêve. Le lecteur est dans l’incertitude.  
Nous remarquons la tendance à la vraisemblance prescrite dans cette 
définition dans les contes de Voltaire, et c’est précisément cela qui produit chez 
l’auteur une envie de donner à son image de l’Orient de l’authenticité. Ainsi, dans le 
conte La Princesse de Babylone, le conte le plus fantaisiste de Voltaire, dans lequel la 
princesse accompagnée d’un phénix vole sur des licornes, l’auteur s’attache à décrire 
de façon authentique et réelle les pays que la princesse visite. Les licornes et le 
phénix peuvent sembler quelque peu « extravagant[s] » bien qu’il s’agisse d’un conte, 
pourtant l’écrivain associe à cette magie des critiques particulièrement actuelles des 
pays, ce qui laisse entrevoir « aux yeux exercés quelque vérité fine qui échappe au 
vulgaire ».  
Cette définition d’ailleurs n’est pas sans nous rappeler le passage introduisant 
l’ « histoire des Troglodytes » dans les Lettres persanes de Montesquieu. Dans les 
Lettres persanes, il exprime ses pensées sur l’utilité des contes par l’intermédiaire de 
son personnage principal en ces termes : « il y a de certaines verites qu’il ne suffit 
pas de persuader, mais qu’il faut encore faire sentir ; telles sont les verites de 
Morale ; peut-être que ce morceau d’histoire [« histoire des Troglodytes »] te 
touchera plus, qu’une Philosophie subtile »31. Montesquieu, tout comme Voltaire, 
fait appel au genre du conte pour réfléchir et amener ainsi le lecteur à réfléchir sur 
certaines idées philosophiques. Montesquieu définit par ailleurs à la fin de l’Histoire 
véritable les critères d’un bon conte. Sa théorie est formulée au moment où un 
homme demande au héros de ne plus raconter d’histoires : « Je coupois toutes les 
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circonstances de mes contes qui ressembloient à un arbre qu’on avoit emundé: 
j’avoüe que je ne comprenois pas que ce stile raccourci, ni ces recits secs et 
décharnés pussent plaire, et si un conte est amusant j’aurois voulu qu’il amusat 
longtems »32. Comme nous l’avons dit, le conte fait partie en général du genre appelé 
« bref », ce qui n’est pas le cas des contes de Montesquieu, qui sont assez longs : 
l’Histoire véritable se développe sur cinquante deux pages, la version courte d’Arsace et 
Isménie sur trente huit, la version longue fait huit pages de plus dans l’édition de la 
Voltaire Foundation. La majorité des contes de Voltaire sont également longs : Zadig 
et La Princesse de Babylone atteignent plus de soixante pages dans une édition 
courante, Les Lettres d’Amabed et Le Taureau blanc plus de trente pages, et Le Blanc et le 
Noir plus de dix. Nous pouvons donc en conclure que bien que ces deux auteurs 
aient suivi en partie les règles du conte, ils ne se soumettaient pas pour autant à ces 
prescriptions. 
La place  de l ’Orient  chez l es  deux auteurs 
Il faut noter que L’Orient occupe une place importante dans la création de 
nos deux philosophes. L’ouvrage théorique de Montesquieu, De l’Esprit des lois33, 
comporte des parties et des chapitres concernant l’Orient. Cette image de l’Orient 
diffère considérablement de celle qui apparaît dans les contes étant donné le 
caractère de l’ouvrage. Bien que certains thèmes apparaissent dans les deux genres, 
ils sont traités dans De l’Esprit des lois sur le ton sérieux et théorique propre à 
l’ouvrage. L’idéal d’objectivité est une condition à remplir pour cet ouvrage 
juridique.  
Voltaire, quant à lui, déplace entièrement notre vision du monde en 
commençant son ouvrage l’Essai sur les mœurs34 par l’Orient, et plus précisément par 
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la Chine. Ce choix inhabituel ébranle notre regard européo-centriste, et montre la 
suprématie d’une civilisation nettement plus ancienne que la nôtre, ayant une culture 
remarquable mais presque inconnue des Européens. L’Orient est présenté dans cet 
ouvrage avec précision ; Voltaire fait connaître les peuples orientaux dans leur 
ensemble et dans leur diversité. Son raisonnement commence dès l’Antiquité et a 
pour but de vanter la supériorité de l’Orient sur l’Occident.  
Voltaire a écrit par ailleurs des pièces de théâtre, dont le sujet est oriental. La 
plus célèbre est sans aucun doute Le fanatisme, ou Mahomet le prophète ; il a écrit une 
pièce également sur les Guèbres : Les Guèbres ou la tolérance et une autre sur la reine 
mythique de Babylone : Sémiramis. Nous pouvons donc constater que l’Orient 
occupe une place importante dans la création des deux philosophes, tant au niveau 
des fictions que dans le théâtre ou encore dans les genres plus sérieux.  
Il faut se demander s’il y a un rapport entre le genre du conte et le contenu 
choisi, car les deux auteurs ont publié leurs pensées philosophiques sous diverses 
autres formes littéraires, comme des ouvrages théoriques, des discours académiques 
ou des lettres. En quoi la manière de la pensée philosophique insérée dans un conte 
est-elle différente de celle qui investit d’autres formes littéraires ? 
L’Orient  e t  l e s  contes  de Montesquieu e t  de Voltaire  
Après avoir tranché la question du genre et montré l’importance de la place 
de l’Orient, il est nécessaire de déterminer ce qu’est un conte « oriental ». Voltaire 
lui-même évoque la tradition orientale et définit le « génie oriental » dans l’article 
« Joseph » du Dictionnaire philosophique de la manière suivante : « exposition, nœud, 
reconnaissance, péripétie, et merveilleux. Rien n’est plus marqué au coin du génie 
oriental »35.  
Pour déterminer les contes « orientaux », nous avons opté pour différents 
critères de sélection : contes situés en Orient, contenant des références 
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géographiques, comme les lieux orientaux, tout aussi bien les pays (Perse, Inde, 
Turquie) que les espaces typiques, comme le sérail ; personnages ayant des noms et 
des titres orientaux, et surtout une atmosphère qui rend le conte oriental. Un certain 
style d’écriture caractérise ces contes, nous allons donc aussi déterminer les traits 
dominants et les schémas d’écriture suivis. Cet ensemble de critères semble évident, 
il nous a cependant confrontée à des difficultés. Les deux héros de La Princesse de 
Babylone proviennent des pays orientaux, ils voyagent néanmoins non seulement en 
Orient, mais aussi à Paris, en Espagne, en Russie, le conte n’est donc pas 
exclusivement oriental. C’est le cas également du conte Le Crocheteur borgne, situé 
pourtant à Bagdad, où l’héroïne est une femme blonde, habillée selon la mode 
française, voyageant en char, seule. Il s’agit donc bel et bien d’une femme 
européenne et non orientale. Les marques de l’Europe, de l’Occident sont présentes 
dans ces contes. Cela est pourtant naturel, car il ne faut jamais oublier qu’il s’agit 
d’une fiction, d’un conte, il n’y a donc aucune recherche de réalisme de la part des 
auteurs. Mais alors, quel doit être la part de l’Orient dans le conte pour que le conte 
puisse être considéré comme oriental ? Le conte Candide relate les périples du jeune 
homme de « Vestphalie », qui, pendant son voyage dans le monde et notamment à 
Constantinople, rencontre la Vielle qui avait été enfermée dans les sérails d’Alger, 
Tripoli et Constantinople. Est-ce pour autant un conte oriental ? Non, car la partie 
orientale du conte ne se réduit qu’à un épisode et à de rapides mentions, mais le 
conte en lui-même n’a rien d’un conte oriental. Le choix pour déterminer les contes 
qui peuvent être considérés comme orientaux est néanmoins difficile. 
Nous pouvons constater l’importance donnée à l’Orient dans l’œuvre 
fictionnelle de Montesquieu et de Voltaire si nous faisons appel à la statistique. Sur 
les cinq fictions de Montesquieu trois sont proprement orientales. Il s’agit 
notamment des Lettres persanes, d’Arsace et Isménie et de l’Histoire véritable. Le Temple de 
Gnide est un conte antiquisant, tout comme Céphis & Amour ; nous les avons donc 
exclus de notre corpus. Néanmoins, en regardant la production des contes des deux 





plus de contes que Montesquieu. Sur les vingt-six contes, onze sont orientaux c'est-
à-dire près de la moitié, tandis que Montesquieu n’a produit que deux contes 
philosophiques orientaux indépendants en dehors de son roman de sérail, les Lettres 
persanes. Le choix des œuvres de Montesquieu est de ce fait plus facile.  
Le premier conte indépendant, l’Histoire véritable, est probablement composé 
entre 1728 et 173436. Il s’agit d’un conte relativement long qui se situe au Moghol. Il 
retrace les divers états de métempsycose du protagoniste, allant d’insecte à eunuque, 
expérimentant aussi la vie de femme à plusieurs reprises. Le deuxième conte 
autonome est Arsace et Isménie, que Montesquieu a écrit vers 1742 et qu’il a remanié 
jusqu’à la fin de sa vie. L’intrigue se situe dans les provinces septentrionales de la 
Perse et relate une histoire d’amour doublée d’une histoire de succession : 
perspective individuelle et sociale sont donc étroitement liées.  
Outre ces deux contes, les Lettres persanes, composées probablement durant 
l’hiver 1716-1717 et l’hiver 1717-171837, contiennent quatre contes insérés que nous 
avons décidé d’étudier séparément, détachés du roman épistolaire. Il peut être 
discutable de traiter les histoires insérées d’un roman épistolaire en tant que contes 
indépendants. Cependant, il s’agit bel et bien d’histoires que les épistoliers ont 
écrites comme des histoires ludiques, comme des contes, qui illustrent les propos 
philosophiques des autres lettres sur un ton badin, tout en témoignant d’une 
réflexion profonde de l’auteur, ce qui correspond aux critères philosophiques. Ces 
textes relatent des histoires ayant lieu en Orient : il s’agit bien de contes orientaux. 
Ces contes sont insérés dans l’œuvre à intervalles réguliers ; ils précédent et suivent 
des passages plus graves pour pouvoir divertir le lecteur. 
 Il s’agit notamment de l’ « histoire des Troglodytes » relatée dans les lettres 
11-14, de l’histoire d’Aphéridon et Astarté, connue également sous le nom de 
l’ « histoire des Guèbres », de la lettre 65 et du conte d’ « Anaïs et Ibrahim », qui se 
situe à la lettre 135. Ce sont les trois histoires insérées que la critique qualifie 
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traditionnellement de contes. Nous avons de plus intégré au corpus une autre 
histoire orientale, que nous considérons comme conte ayant une portée 
philosophique. Il s’agit de l’anecdote sur la femme indienne qui se situe à la lettre 
120.  
L’ « apologue des Troglodytes » relate l’histoire d’un peuple d’Arabie, elle a 
donc pour cadre l’Orient, et bien qu’elle soit plus « antiquisante » qu’orientale, elle 
fait partie d’un ensemble, les Lettres persanes, un roman de sérail. Il est qualifié par 
Usbek de « morceau d’histoire »38. Nous pouvons pleinement considérer que 
l’ « histoire des Troglodytes » fait partie des histoires orientales. Par sa nature 
exemplaire, utopique, elle a la même fonction que les contes orientaux. Toutes les 
histoires étudiées traitent de la problématique de la vertu, du bonheur et de la 
liberté, qui sont indissociables les unes des autres. L’écrivain mène ses réflexions aux 
niveaux individuel et social.  
L’histoire d’Aphéridon et Astarté traite de l’opposition entre la religion 
zoroastrienne, préislamique, et la religion musulmane dominatrice. Il dépeint 
l’amour incestueux entre un couple de frère et sœur Guèbres. Nous retrouvons 
donc bien évidemment la trame orientale tout comme la trame philosophique. Le 
conte « Anaïs et Ibrahim » est une histoire de sérail et est présenté comme la 
traduction d’un « conte persan »39 ; il relate le destin d’une femme au paradis et 
soulève les questions de la soumission et de la domination entre les deux sexes, du 
tumulte des passions et de l’interdépendance entre vertu, liberté et bonheur.  
En ce qui concerne les contes de Voltaire, nous avons dû devant la masse de 
corpus, sélectionner les contes philosophiques qui se situent entièrement ou en 
partie en Orient, ayant une forte coloration orientale. Nous avons donc choisi de 
retenir les grands contes philosophiques orientaux et d’autres contes, des anecdotes 
plus courtes ayant une portée philosophique profonde et aussi une teinte orientale. 
Le Crocheteur borgne, le premier conte oriental de Voltaire, un conte de jeunesse, a été 
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écrit vers 1715, mais il n’a publié qu’à la fin de sa vie, en 177440. Le conte, situé à 
Bagdad, influencé par les Mille et une nuits, nous permet d’étudier l’évolution du genre 
du conte philosophique et oriental chez Voltaire.  
Zadig, ou la destinée, composé probablement entre 1745 et 1747 est le conte 
oriental le plus long et sans aucun doute le plus connu de Voltaire41. Memnon, ou la 
sagesse humaine, écrit probablement en 1748 est considéré comme une première 
version de Zadig42. Ce dernier a subi de nombreuses transformations : les deux 
contes sont en effet très divers et nous les étudions donc séparément. L’action des 
deux contes se situe en Orient ; celle de Zadig se passe essentiellement à Babylone, 
Memnon se situe à Ninive. Les deux contes présentent la quête du sens de la vie. Ils 
ont en commun un personnage à la recherche de la sagesse et du bonheur, qui se 
confronte aux difficultés de la vie et à l’hypocrisie humaine. Memnon reste à un 
stade naïf, chaque étape de sa vie est un nouvel échec, tandis que Zadig évolue et 
réussit à atteindre son but. Le conte Zadig est un des contes les plus importants de 
Voltaire, qui traite de questions philosophiques profondes, en liant aux sujets sur la 
condition humaine ceux de la justice, de la politique et de l’importance de la 
tolérance dans les religions.  
La Lettre d’un Turc sur les fakirs et sur son ami Bababec, écrite probablement en 
1750, est, malgré son titre, un petit conte qui ne contient aucun aspect épistolaire43. 
Il est situé au Moghol, sur les rives du Gange, et il s’agit d’une confrontation de la 
morale religieuse avec celle d’un honnête homme, dans un ton très ludique. L’histoire 
d’un bon bramin, composé vers 1759, peint l’opposition entre le bonheur des sots et 
les mécontentements des soi-disant sages44. Le Blanc et le Noir est un conte oriental, 
                                                           
40 Voltaire, Le Crocheteur borgne, dans OCV, t. 1B (éd. C. Mervaud), Oxford, VF, 2002. 
41 Voltaire, Zadig, ou la destinée, dans OCV t. 30B (éd. Haydn T. Mason), Oxford, VF, 2004. 
42 Voltaire, Memnon, ou la sagesse humaine, dans OCV, t. 30B (éd. K. Astbury), Oxford, VF, 2004. 
43 Voltaire, Lettre d’un Turc, sur les fakirs et sur son ami Bababec, dans OCV, t. 32A (éd. T. Wynn), 
Oxford, VF, 2006. 





manichéen, qui se situe à Candahar et illustre le destin humain, déchiré entre le bien 
et le mal, suivant la destinée45.  
La Princesse de Babylone, dont la composition probable est 1767, est, à côté de 
Zadig, un des plus longs contes orientaux de Voltaire46. Il s’agit d’un voyage autour 
du monde, mélangeant les mondes oriental et occidental, le monde contemporain 
avec l’Antiquité. Il contient divers éléments du conte, mais la magie est détournée et 
mêlée à une réflexion philosophique sur le monde du XVIIIe siècle qui met en relief 
des questions brûlantes de l’actualité.  
Les Lettres d’Amabed, composées en 1753 et 1768-1769 rentrent difficilement 
dans la catégorie « conte » à cause de leur forme épistolaire47. Il s’agit en effet d’une 
série de lettres échangées entre un couple indien de Goa et un brahmane ; elles 
dénoncent la brutalité des inquisiteurs. Nous avons choisi de l’ajouter au corpus 
d’une part à cause de sa thématique : la présence des inquisiteurs en Inde, la 
confrontation des deux religions, la question de la tolérance à laquelle Voltaire incite 
et d’autre part, à cause du style oriental d’écriture qui caractérise ses pages. 
Enfin, Le Taureau blanc est le dernier conte oriental de Voltaire, écrit en 
177448. Ce conte, situé en Egypte, relate l’histoire biblique du Nabuchodonosor 
transformé en taureau, il lie l’aspect biblique à un Orient magique. L’auteur mêle 
amour, politique et beaucoup de jeu, dans ce conte peuplé d’animaux bibliques.  
Chez Montesquieu et Voltaire la fiction est toujours enrichie, accompagnée 
des pensées philosophiques. Nous allons étudier en détail ce qui constitue le conte 
oriental, comment Montesquieu et Voltaire créent-ils grâce à l’Orient, un espace de 
réflexion libre pour aborder certaines questions délicates avec plus de facilité, d’une 
manière plus ludique, pour inciter le lecteur à penser. Ainsi, les deux écrivains 
élaborent chacun de leur côté une manière nouvelle d’écrire : ils connaissent les 
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47 Voltaire, Les Lettres d’Amabed, dans Romans et contes, Paris, Gallimard, (La Pléiade), 1979. 






traits caractéristiques du genre, mais les renouvellent et développent un genre 
nouveau, en assignant à l’Orient une signification métaphorique, en créant la forme 
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Chapitre I :  
La notion d’Orient et ses implications 
1 LA DEFINITION D’ORIENT 
L’Orient n’a pas été découvert au XVIIIe siècle, cependant l’image d’un 
ailleurs envoûtant, voluptueux et magique qui ensorcelle les lecteurs, provient du 
XVIIe et du XVIIIe siècles. Il agit sur l’imagination avec la richesse de ses palais et 
de ses jardins, les mosaïques colorées et les murmures des fontaines, les parfums des 
épices et les femmes voilées : ce sont ces images de l’Orient qui fascinaient les 
CHARDIN, Voyages en Perse et autres lieux de l’Orient, Amsterdam, 1711, t. 1, p. 1, n° I. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (345717). 
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Occidentaux. Cependant, une autre image, cette fois effrayante, coexistait : celle 
d’un lieu encourageant le despotisme et la terreur, où les femmes sont emprisonnées 
dans des sérails gardées par des eunuques mutilés. L’image de l’Orient est loin d’être 
homogène. Mais qu’est-ce que l’Orient à cette époque ? Il nous semble essentiel 
pour cerner notre sujet de voir quelles ont été les limites géographiques de l’Orient 
au XVIIIe siècle.  
L’Encyclopédie différencie l’Orient et le Levant : 
ce terme s'entend de toutes les parties du monde qui sont situées à notre égard vers les 
lieux où nous voyons lever le soleil. Il ne se dit néanmoins communément que de 
celles qui sont les plus éloignées de nous, comme la Chine, le Japon, le Mogol, & le 
reste de l'Inde, l'Arabie et la Perse. Les autres dont nous sommes plus voisins, comme 
les îles de l'Archipel, & les côtes de la Méditerrannée, où sont Constantinople, Smirne, 
Alep, Seyde, &c. même le Caire, ne sont connues dans le commerce que sous le nom 
du Levant49. 
Le Chevalier de Jaucourt désigne comme domaine du savoir qu’il définit l’Orient du 
point de vue « commercial »50. Il est indubitable que les relations de l’Europe avec 
l’Orient et le Levant ont été le plus souvent – mais non pas exclusivement – 
commerciales. Ainsi, nous considérons qu’au XVIIIe siècle, d’un point de vue 
géographique, l’Orient regroupe la Chine, le Japon, l’Arabie, la Perse et le Moghol, 
c'est-à-dire l’Inde d’aujourd’hui. Ce que le chevalier de Jaucourt appelle « le reste de 
l’Inde » fait référence aux Indes Orientales, mais ne prend sûrement pas en 
considération les Indes Occidentales, c'est-à-dire les îles des Caraïbes, la Nouvelle-
France, les Antilles. Numa Broc, dans sa thèse La Géographie des philosophes, clarifie les 
limites entre les Deux Indes, car les Indes Occidentales et les Indes Orientales n’ont 
en commun que leur nom. « Ce que le XVIIIe siècle entend par “Indes” correspond 
à peu près à ce que nous appelons aujourd’hui “pays tropicaux”. Ce terme, chargé 
d’un mystérieux pouvoir de fascination, évoque aussi bien les côtes ingrates du 
continent africain, que les îles attirantes de la mer des Caraïbes ou les comptoirs 
                                                           
49 Diderot, Encyclopédie, t. 11, p. 642, article « Orient » (commerce) écrit par le Chevalier de Jaucourt. 
50 Un numéro spécial de la revue Recherches sur Diderot et sur l’Encyclopédie est dédié aux branches du 
savoir dans l’Encycoplédie, n° 40-41, octobre 2006. 
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populeux de l’Indoustan »51. Nous nous intéresserons dans notre travail aux Indes 
Orientales, mettant de côté les Indes Occidentales, qui ne font pas partie de 
l’Orient.  
Le célèbre orientaliste, Antoine Galland, délimite l’Orient dans 
l’Avertissement des Paroles remarquables sur les Orientaux de cette manière : « Sous le 
nom d’Orientaux, je ne comprens pas seulement les Arabes & les Persans ; mais 
encore les Turcs & les Tartares, & presque tous les peuples de l’Asie jusques à la 
Chine, Mahometans & Païens ou Idolatres »52. Galland associe donc l’Orient à ce 
que le Chevalier de Jaucourt appelait le Levant. Chez lui la différenciation religieuse 
prédomine sur la géographique. Pour lui, les Orientaux, « Mahometans & Païens ou 
Idolatres » ont en commun une religion différente de celle des Européens. Les 
Européens du XVIIIe siècle avaient une notion vague de l’Orient qui représentait 
surtout une région lointaine imprécise, un ailleurs qui évoque un imaginaire.  
Dans notre travail nous nous intéresserons surtout aux Indes Orientales, qui 
comprennent le Moghol, à la Perse et à l’Arabie. L’Arménie et la Georgie sont 
mentionnées dans les contes de Montesquieu et de Voltaire, de même que la 
Turquie ; en revanche le Japon et les Japonais, le Siam, le Tonkin et le Cochinchine 
ne les ont pas inspirés. La Chine, est étudiée pour son despotisme dans De l’Esprit 
des Lois, mais Montesquieu ne lui a pas fourni de décors pour ses contes. En ce qui 
concerne Voltaire, il place quelques scènes de ses contes en Chine, mais s’intéresse à 
la Chine, au Japon, et aux autres pays de l’Orient dans l’Essai sur les mœurs. Nous 
éliminons de notre étude l’Orient biblique, c'est-à-dire la Palestine, la Terre Sainte, 
bien que la Bible connue par tout le monde en Europe soit la source première pour 
la formation de l’imaginaire oriental. Toutefois, cette image biblique de l’Orient 
correspond surtout à celle dépeinte dans les œuvres littéraires du Moyen Age. Elle 
est fortement imprégnée et influencée par la religion catholique, par la foi, et elle ne 
                                                           
51 Broc, Numa, La géographie des philosophes, Géographes et voyageurs français au XVIIIe siècle, thèse 
présentée devant l’Université Paul Valéry de Montpellier le 31 mai 1972, Service de reproduction 
des thèses, Université de Lille III, 1972, p. 100.  
52 Galland, Antoine, Les Paroles remarquables, les bons mots e les maximes des Orientaux, Avertissement, 
Paris, chez Simon Benard, 1694. 
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correspond plus à l’image des écrivains du XVIIIe siècle. Elle ne se prête pas à 
l’écriture des fictions et des contes du XVIIIe siècle, car son esthétique est 
différente. Il est toutefois vrai que certaines scènes des contes de Voltaire sont 
inspirées de la Bible, sans que l’histoire soit placée en Terre Sainte. C’est le cas des 
animaux bibliques, comme le serpent et le bestiaire biblique dans le Taureau blanc, ou 
encore des jugements de Zadig rappelant les jugements de Daniel.  
Certains pays antiques orientaux retiennent l’intérêt de Montesquieu et de 
Voltaire. Ainsi, la Mésopotamie, la Bactriane, la Margiane sont des pays antiques qui 
apparaissent dans les contes, mais sans une référence réelle à l’Antiquité.  
2 L’IMPORTANCE DES RECITS DE VOYAGE 
Les intellectuels du XVIIIe siècle avaient différents moyens pour connaître 
l’Orient. En ce qui concerne les sources écrites, Michèle Duchet rappelle dans 
Anthropologie et Histoire au siècle des Lumières l’importance des journaux inédits, des 
copies manuscrites ou des correspondances. Elle affirme que « si la littérature des 
voyages tient une place importante dans la bibliothèque des philosophes et dans 
leurs œuvres, bien des titres qui la composent ne figurent dans aucune bibliographie 
méthodique »53.  
Les relations de voyage se multiplient surtout à partir de 1660 et deviennent 
de plus en plus précises. Pierre Martino nous rappelle dans son ouvrage, L’Orient 
dans la littérature française au XVIIe et au XVIIIe siècle que, jusqu’à cette date, les récits 
n’ont fourni qu’une image très limitée et insuffisante54. C’est à partir de cette date 
que commencent à paraître les ouvrages qui font autorité : cela donne lieu à une 
                                                           
53 Duchet, Michèle, Anthropologie et Histoire au siècle des lumières. Buffon, Voltaire, Rousseau, Helvétius, 
Diderot, Paris, François Maspero, 1971, p. 66.  
54 Martino, Pierre, L’Orient dans la littérature française au XVIIe et XVIIIe siècles, Genève, Slatkine 
Reprints, 1970, (réimpression de Paris, Hachette, 1906), p. 45.  
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connaissance réelle de l’Orient. Colbert a été un personnage-clé de ce changement, 
car il a encouragé non seulement les voyageurs à partir vers l’Orient, mais il a 
surtout créé et soutenu les grandes compagnies de commerce. En 1660 est fondée la 
Compagnie de la Chine ; en 1665 est constituée la Compagnie des Indes Orientales ; 
en 1670 est créée la Compagnie du Levant55. C’était également Colbert qui a ouvert 
la voie à l’études orientales, par l’ouverture à Constantinople d’une Ecole dite des 
« Enfants de langue » ou « Jeunes de langue » qui a contribué beaucoup à la 
connaissance de cette partie du globe. La fonction de l’école a été de former des 
interprètes ou des drogmans de carrière auprès des ambassadeurs et des consuls de 
France en Orient. Ils ont également beaucoup contribué aux traductions des 
manuscrits orientaux et ont été des intermédiaires indispensables aux relations entre 
l’Orient et l’Europe56.  
Les lecteurs, assoiffés des histoires d’un ailleurs, exotique, développent un 
véritable goût pour les récits de voyage. Nous sommes d’accord avec la vision de 
Martino qui dit que l’exotisme est fait du « sentiment de diversité », qui peut 
apparaître quand la personne est capable d’imaginer et de penser sur d’autres 
modèles que sur les siens57. Geoffroy Atkinson pousse encore plus loin cette pensée, 
et expose dans son ouvrage le rapport étroit entre les relations de voyage et 
l’évolution des idées, la formation de la pensée moderne58. Le Dictionnaire des 
orientalistes de langue française précise que l’Orient « implique à la fois hostilité et 
reconnaissance d’une parité – comme dans le monde musulman –, ou similarité et 
dissemblance radicale – comme avec la Chine, raffinée et barbare, – ou encore 
sentiment de supériorité et perception d’une menace comme avec le monde des 
steppes asiatique »59.  
                                                           
55 Ibid., p. 44. 
56 Hitzel, Fréderic, « Les jeunes de langue de Péra-lès-Constantinople », Dix-huitième siècle, 1996, 
n° 28 numéro spécial « L’Orient » p. 57.  
57 Martino, Op. cit., p. 15.  
58 Atkinson, Geoffroy, Les relations de voyages du XVIIe siècle et l’évolution des idées, Paris, Champion, 
1927.  
59 Avant-propos Dictionnaire des orientalistes de langue française, (éd. F. Pouillon), Paris, IISMM-Karthala, 
2008, p. XIV.  
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Le propre des récits de voyage est de décrire le pays dans ses détails, 
cependant nous allons voir qu’ils ne sont pas exempts d’idées reçues. Après la 
lecture de plusieurs récits de voyage nous pouvons dégager quelques 
caractéristiques. Les voyageurs se sont efforcés de donner des détails surtout sur la 
géographie, sur l’architecture, faisant une description des monuments, de la 
végétation, et bien évidemment de la population. Ils se sont pour la plupart 
renseignés sur les mœurs, sur les coutumes, sur les croyances, voulant donner des 
détails intéressants aux lecteurs occidentaux. Cependant, ces récits changent bien 
entendue selon la profession, la culture et les intérêts des auteurs. Il faut faire la 
différence entre un voyageur connaissant ou non la langue d’un pays donné, ayant 
fait un séjour de longue ou de courte durée. Les récits de voyage sont de divers 
types : certains sont écrits par des commerçants, par des voyageurs et par des 
aventuriers, mais également par des explorateurs et des savants. Les récits des 
missionnaires se multiplient également à cette époque, et sont une source très 
précieuse pour la connaissance de l’Orient. Numa Broc précise que les descriptions 
des voyageurs sont en général plus superficielles que ceux des missionnaires qui 
vivaient dans le pays60. D’ailleurs, cette précision est due également au fait que les 
missionnaires avaient pour fonction d’observer les habitants, les mœurs, et pour ce 
faire, ils avaient pour la plupart une connaissance de la langue que n’avaient pas 
forcément les commerçants et les autres voyageurs. Pourtant, nous émettons 
quelques doutes par rapport aux affirmations de Numa Broc. Il est vrai que les 
missionnaires, en contact avec la population, connaissent mieux le pays, pourtant 
leur vision, et ainsi également leurs récits sont intéressés et déformés.  
Marie-Louise Dufrenoy accentue dans son ouvrage l’importance de l’utilitaire 
des récits de voyage à cette époque :  
tous, avec les différences correspondant à leurs aptitudes et à leurs propres curiosités, 
s’attachent à s’initier à la religion, ou à l’histoire, ou aux lois ; ils observent le genre de 
vie, l’organisation sociale, politique ou économique des pays qu’ils visitent dans le but, 
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avoué ou non, de tirer parti de leurs connaissances par les applications qu’ils en 
peuvent faire aux hommes de leurs pays61.  
En ce qui concerne les voyageurs, Jean Chardin et Jean-Baptiste Tavernier 
qui ont voyagé en connaissant le pays et la langue et qui ont séjourné pendant 
longtemps dans les pays. Ils se joignaient à des caravanes pendant leurs voyages, ils 
ont pu ainsi observer certaines coutumes et habitudes qui ne sont loin d’être 
évidentes pour un Européen. Ils nous font connaître le pays avec un grand effort 
d’authenticité.  
Les récits des missionnaires sont plus précis, mais ils vont souvent de pair 
avec un mépris, voire une condamnation des autres religions. Un certain préjugé 
envers les autres religions se laisse sentir même chez les voyageurs, mais il s’agit 
dans ce cas plutôt d’un préjugé venu de la « théorie de l’imposture » qui influençait 
leur réflexion. Dans le cas des missionnaires, la tolérance envers les autres religions a 
été quasiment exclue. L’Orient a été présent dans sa diversité surtout par la 
différence de la religion. Les récits des missionnaires qui abondaient à cette époque, 
avaient pour fonction de discréditer la religion mahométane, peu connue en Europe 
et montrer la supériorité du catholicisme. Les récits de voyage des commerçants 
rejoignent sur ce point les récits des missionnaires. L’islam y est présenté comme 
une religion fondée sur de fausses vérités inventées par un imposteur, Mahomet. 
L’idée de l’imposture par rapport à Mahomet est une idée commune à cette époque 
et devient l’un des fronts d’attaque contre cette religion. Le traité des trois imposteurs, 
accusant d’imposture les prophètes des trois religions dominantes : Moïse, Mahomet 
et Jésus-Christ circule clandestinement en Europe du XVII-XVIIIe siècle. Il s’agit de 
plusieurs livres manuscrits, attribués entre autres à Spinoza. L’imposture tient d’une 
part au fait que Mahomet serait un inculte, un illettré, qui n’aurait pas pu fonder la 
religion grâce à sa sagesse.  
Olivier Bonnerot a souligné dans son ouvrage, La Perse dans la littérature et 
la pensée française au XVIIIe siècle, les attaques des pères chrétiens contre le 
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mahométisme. La morale musulmane représentée surtout par la polygamie et par 
l’image du Paradis voluptueux, est très contraire à celle proposée par le 
christianisme : elle est donc très scandaleuse et choquante pour les chrétiens. Les 
musulmans seraient sans vertu et pervertis, à cause de leur religion.  
Un autre point des récits de voyage est le développement interminable des 
cruautés orientales. Bonnerot remarque à ce propos la grande ressemblance dans les 
détails. La cruauté orientale devient un topos des relations de voyage : 
Ces clichés répétés fournissent la preuve que l’image stéréotypée de la cruauté, 
composée au début du XVIIIe siècle, répond à peu près à ce qu’on en attend. […] Au-
delà des anecdotes dont elle s’orne la relation de voyage en Perse révèle son 
appartenance à un Occident qui, à travers l’Autre, commence à interroger les principes 
de ses institutions politiques, les fins du pouvoir, l’énigme de sa raison historique - 
question où se trouve engagé plus profondément qu’il n’y paraît, l’essentiel de sa 
métaphysique62.  
 « Clichés répétés », « images stéréotypées » témoignent ainsi du fait que ces récits ne 
reflètent pas la réalité mais se conforment à une image déjà préétablie.  
Les récits des commerçants et des explorateurs, dont la première mission est 
loin d’être la propagation de la foi, décrivent les Persans souvent comme des 
personnes attentionnées, galantes, très cultivées, qui aiment les arts, la poésie, la 
musique et la danse, qui excellent également dans les sciences, comme l’astronomie, 
la géométrie, la physique, les mathématiques ou encore la médecine : ce qui fait 
l’admiration des Européens. Le préjugé longtemps ancré sur les peuples brutaux et 
cruels donne la place petit à petit à une image plus favorable, qui gagne du terrain. 
L’Empire persan est devenu dans les yeux des observateurs européens l’objet par 
excellence d’une réflexion politique. Chardin est certainement parmi les premiers à 
relier les aspects religieux, politiques et philosophiques, qui intéressaient tant 
Montesquieu et Voltaire.  
La focalisation sur le politique est la conséquence des échanges 
diplomatiques qui se multipliaient à cette époque. L’accueil des ambassadeurs 
orientaux, vêtus de turbans, de belles étoffes ont produit un grand effet sur la 
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population parisienne. De l’autre côté, les diplomates européens et les autres 
personnes ayant été rattachées à des cours orientales, comme Bernier63, médecin de 
l’empereur du Grand-Moghol, nous ont laissé des récits décrivant en détail la vie de 
cour à l’orientale. Leurs récits étaient d’un tout autre type que les récits mentionnés 
précédemment, car leurs auteurs ont été en contact direct avec l’aristocratie et la 
famille royale ; non pas avec la population. Ainsi, ils ont pu observer le monarque, 
inaccessible pour les simples voyageurs, mais aussi les relations diplomatiques et 
même des intrigues secrètes. C’est le cas également du récit de Rycaut64 et de celui 
des autres diplomates, comme Arvieux65. 
Les œuvres relatant l’histoire des pays nous présentent un aspect encore 
différent de l’Orient. Pour la plupart il s’agit d’ouvrages érudits, ayant été écrits par 
un orientaliste, comme Galland, un missionnaire ou un diplomate ayant séjourné 
dans le pays. Ces auteurs s’appuient en plus de leur propre connaissance et leur 
propre expérience sur les ouvrages orientaux, qu’ils ont pu consulter. D’autres 
ouvrages érudits, écrits pour la plupart par des orientalistes ayant une connaissance 
approfondie de la langue et de la culture du pays ont fourni des lectures précieuses 
sur l’Orient. Ces scientifiques ont souvent composé leurs œuvres sans avoir pu eux-
mêmes découvrir le pays, les créant ainsi dans leur bureau et se référant à des 
œuvres orientales. C’est le cas des ouvrages concernant la religion d’un pays donné, 
comme celui de Hyde66 ou de d’Herbelot67, ou encore de Reland68. Il s’agit d’un 
travail érudit qui a pour but de présenter une culture inconnue en Europe, de faire 
connaître une religion avec ses croyances, ses règles, dans leur particularité.  
 
                                                           
63 Bernier, François, Voyage de François Bernier, contenant la description des Etats du Grand Mogol, 
Amsterdam, 1699.  
64 Rycaut, Paul, Histoire de l’état présent de l’Empire ottomann, (trad. de l’anglais), Amsterdam, 1671.  
65 Arvieux, Laurent d’, Mémoires du chevalier d’Arvieux, envoyé extraordinnaire du roy à la Porte, t. 1-6, 
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66 Hyde, Thomas, Historia religionis veterum Persarum eorum que magorum, Oxford, 1700. 
67 Herbelot de Molainville, Barthélemy, Bibliothèque orientale, ou Dictionnaire universel contenant 
généralement tout ce qui regarde la connoissance des peuples d’Orient, Paris, Compagnie des Libraires, 1697.  
68 Reland, Adrien, De la religion des Mahometans, (trad. du latin), La Haye, 1721.  
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Ces ouvrages sur l’Orient, récits de voyages, ouvrages érudits, se focalisant 
sur l’histoire, la religion ou encore sur la présentation de la vie dans ces pays 
inconnus ; tellement divers dans leurs buts, dans leurs approches, dans leurs 
thématiques choisies, se complètent mutuellement, et permettent la formation d’un 
Orient dans la pensée européenne.
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Chapitre II :  
La culture orientale de Montesquieu  
et de Voltaire 
Montesquieu et Voltaire ont possédé une bibliothèque particulièrement riche 
qui enfermait des récits de voyage, des ouvrages contenant l’histoire des pays 
orientaux, d’autres présentant les diverses religions orientales et des livres religieux. 
Ils s’en inspiraient pour créer un imaginaire oriental fondé sur des connaissances 
communes avec le lecteur de l’époque. Pour leurs contes, ils ne s’en sont pas 
directement inspirés, mais ils se sont laissés toucher par ces ouvrages pour peindre 
l’ailleurs envoûtant des contes. Muriel Dodds a déjà montré que Montesquieu a 
THEVENOT, Relation d’un voyage fait au Levant, Paris, 1665, t. 1, p. 1, n°I. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (303516). 
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puisé pour son ouvrage théorique De l’Esprit des lois toutes ses informations sur les 
peuples orientaux dans les récits de voyage : « Montesquieu ne rapporte rien sur les 
peuples exotiques qui ne soit fondé sur les récits d’un voyageur. Il n’a rien inventé, 
rien imaginé. Il a un souci scrupuleux de se renseigner à des sources sûres, et, en 
effet, sa documentation est aussi exacte qu’elle pouvait l’être »69. Cette affirmation 
est également valable pour ses contes ; et Voltaire, de son côté, a fait aussi beaucoup 
de recherches dans ses lectures qu’il a réemployées pour ses contes.  
Grâce au Catalogue de la bibliothèque de La Brède70, édité par Louis Desgraves, 
dont une nouvelle édition a été récemment établie par Catherine Volpilhac-Auger, 
nous pouvons déterminer les sources d’inspiration orientale de Montesquieu pour 
ses contes. Grâce aux Corpus des notes marginales71 et surtout grâce au travail 
remarquable d’Ulla Kölving et d’Andrew Brown72, nous pouvons établir un 
inventaire des livres sur l’Orient que Voltaire possédait dans sa bibliothèque ou qu’il 
a empruntés et lus. Les Notes marginales ne sont malheureusement pas encore 
complètes à l’heure actuelle, ce qui limite la vérification des ouvrages dont le nom de 
l’auteur commence par « P ».  
Montesquieu et Voltaire se sont bien entendu inspirés des récits de voyage 
pour peindre de l’Orient. Dans son introduction des Lettres persanes Paul Vernière a 
fait le travail de recherche sur les inspirations et les sources de cette œuvre et 
catégorise les ouvrages en « sources sûres », « probables » et « possibles »73. 
Cependant, il est trompeur d’utiliser le mot « source » s’agissant des contes, c’est-à-
dire de fictions, et nous préférons suivre les rédacteurs des Œuvres Complètes de 
Montesquieu et éviter ce terme. Le but de Montesquieu et de Voltaire n’était pas de 
                                                           
69 Dodds, Muriel, Les récits de voyages sources de l’Esprit des Lois de Montesquieu, Paris, Ancienne 
Honoré Champion, 1929, p. 173.  
70 Desgraves, Louis, Volpilhac-Auger, Catherine, avec collaboration de Weil, Françoise, Catalogue de 
la bibliothèque de Montesquieu à La Brède, Napoli – Paris – Oxford, Liguori – Universitas – VF, 1999. 
(désormais Catalogue suivi du numéro de référence).  
71 Voltaire, Corpus des notes marginales de Voltaire, t. 1-5, Berlin, Akademie Verlag, 1979, et Corpus des 
notes marginales de Voltaire, OCV, t. 6 (Nadal- Plato), (éd. Natalia Elaguina), Oxford, VF – 
Bibliothèque nationale de Russie, 2006. (désormais CN). 
72 Kölving Ulla, Brown Andrew, Voltaire Ses livres & ses lectures, Catalogue électronique de sa bibliothèque et 
relevé des ses autres lectures, Centre international d’études du XVIIIe siècle Ferney Voltaire, version 1 
juillet 2007. (désormais Voltaire, ses livres et ses lectures suivi du numéro de référence). 
73 Introduction des Lettres persanes par Paul Vernière, p. II-XXVIII. 
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montrer une image réelle de l’Orient, présentant tous les détails et les données. Ils 
ont puisé dans leurs lectures et se référent à une connaissance commune partagée 
avec leurs lecteurs, pour mieux imaginer un ailleurs qui sert de cadre aux aventures.  
Ils ont possédé les ouvrages essentiels et accessibles sur l’Orient. Certains 
livres, comme les relations de voyage les plus célèbres, faisaient partie de la 
bibliothèque des deux écrivains. Après une comparaison des relations de voyage 
avec les contes de Montesquieu et de Voltaire, nous pouvons dire que ce sont les 
ouvrages de Chardin et de Tavernier qui ont été les plus déterminants pour nos 
deux écrivains. Les emprunts directs à certaines scènes et anecdotes, adaptées à leurs 
contes sont frappants. Il est certain que c’est cette lecture très abondante et variée 
sur l’Orient qui a permise une peinture de la culture et des mœurs relativement 
authentiques dans les contes. Nous allons donc montrer en détail les empruntes 
directes de Chardin et de Tavernier, et mentionner quelques autres lectures qui ont 
été probablement déterminantes.  
1 LES RELATIONS DES VOYAGEURS 
a) Chardin 
Montesquieu et Voltaire ont lu les Voyages de Monsieur le Chevalier Chardin en 
Perse et autres lieux de l’Orient dans l’édition de 1711, publié à Amsterdam chez le 
même éditeur, Jean-Louis de Lorme. Celui de Voltaire à Ferney est une édition en 
trois volumes, in-474, et celui de Montesquieu en dix volumes, en format in-1275. 
Ayant fait la comparaison des deux éditions, nous avons constaté qu’il s’agit de la 
même édition, contenant les mêmes estampes, mais imprimée en deux formats 
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différents. L’édition in-4 en trois volumes est une édition plus prestigieuse, 
cependant le format de « poche » de Montesquieu est plus facilement maniable. 
Montesquieu a possédé également une édition des Voyages en Perse et aux Indes 
Orientales de Chardin de 1687, publiée à Lyon qui contient le premier voyage de 
Chardin, de Paris à Ispahan, entre 1671 et 1673. Ce voyage a été repris également 
dans l’édition de 1711, mais celle-ci contient par ailleurs d’autres voyages de Chardin 
entrepris après 1673. L’exemplaire de Voltaire est très annoté76. Montesquieu se 
réfère aux Voyages de Chardin dans les Pensées (295 et 1846)77.  
L’ouvrage de Chardin a connu un grand succès et a exercé une influence sur 
les écrivains de XVIIIe siècle. Chardin a été un voyageur passionné par l’Orient, il 
parlait le persan, le turc et l’arabe. Il a étudié les mœurs des pays. Il a parcouru l’Inde 
et la Perse, et a séjourné pendant plusieurs années à Ispahan. Il décrit dans ses 
Voyages en Perse et autres lieux de l’Orient les villes et les régions qu’il a visitées, se 
concentrant sur les curiosités architecturales, avec des remarques et des précisions 
témoignant d’une grande culture et d’une curiosité intellectuelle certaine. Il fait 
montre d’un savoir extrêmement large, parle de l’histoire et de la géographie du pays 
et décrit les coutumes et les gestes de politesse, les mots de conversation de base, 
ainsi que les jeux et les divertissements, les sciences, et les institutions politiques et 
religieuses78. Il décrit la Perse, ses régions et ses villes, avec une précision 
minutieuse, qui permet de s’en faire une bonne image. Voltaire a mis dans son 
exemplaire des signets près de la description générale de la Perse et de la description 
de la ville d’Ispahan.  
                                                           
76 CN, t. 2, p. 490- 505, n° 338. 
77 Montesquieu, Pensées, Le Spicilège, Paris, Robert Laffont, (coll. Bouquins), 1991, Pensées, p. 273 et 
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Chardin dépeint le caractère persan d’une façon positive. Il loue leur 
apparence physique, due au mélange des Persans avec les Circassiens et avec les 
Georgiens :  
le sang Persan est presentement devenu fort beau, par le mélange du sang Georgien & 
Circassien, est assurement le peuple du monde où la Nature forme les plus belles 
personnes. […] Il n’y a presque aucun homme de qualité en Perse qui ne soit né d’une 
mere Georgienne, ou Circassienne, à compter depuis le Roi, qui d’ordinnaire est 
Georgien, ou Circassien, du côté féminin79.  
La beauté circassienne est devenue à cette époque probablement déjà un topos dans 
la littérature, repris sans distance par les deux philosophes apparemment. 
Montesquieu s’inspire de ce mélange fréquent de sang, car dans les Lettres persanes, 
l’eunuque qui a acheté une Circassienne, vante sa beauté (lettre 77). Voltaire évoque 
également la beauté circassienne dans Le Blanc et le Noir à propos de Topaze, le 
serviteur de Rustan : « il était beau, bien fait, blanc comme une Circasienne »80.  
Voltaire et surtout Montesquieu ont puisé largement dans les longs chapitres 
sur le sérail, sur la vie des femmes qui y habitent, sur les lois sévères qui règlent leur 
vie, et sur les difficultés rencontrées par les eunuques. Chardin a consacré à chacune 
de ces questions un chapitre entier, ce qui témoigne de l’intérêt qu’il y porte. Il 
insiste d’abord sur l’appellation erronée du sérail, car « les Persans [l’] appellent 
Haram, ou lieu sacré »81. Montesquieu et Voltaire utilisent pourtant dans leurs 
contes le mot « sérail »82. Montesquieu reprend l’expression « lieu sacré » dans sa 
lettre 19 des Lettres persanes, adressée par Usbek à Zachi, sa femme : « Que feriez-
vous encore, si vous pouviez sortir de ce Lieu Sacré, qui est pour vous une dure 
prison ? »83 D’ailleurs, Chardin définit le sérail comme une prison d’après ses 
fonctions et d’après sa réalité: « Le Serrail du Roi est communément une prison 
perpetuelle, dont l’on ne sort que par un coup de hazard »84. Nous trouvons en 
marge de cette citation une marque de Voltaire dans le livre ; cette idée a dû sans 
                                                           
79 Chardin, Voyages, t. II, p. 35.  
80 Voltaire, Le Blanc et le Noir, p. 256. 
81 Chardin, Voyages, t. III, p. 27.  
82 Le « harem » est l’appartement des femmes à l’intérieur du sérail. 
83 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 19, p. 184.  
84 Chardin, Voyages, t. II, p. 278. (Voir aussi note 7, p. 184 Lettres persanes ; Chardin, VI, 227) 
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aucun doute agir également sur Montesquieu, car l’atmosphère étouffante des Lettres 
persanes reflète parfaitement celle d’une prison. La description de l’intérieur du sérail 
dans la scène de sérail inversé d’Arsace et Isménie, où le décor riche et luxueux incite à 
la volupté, doit probablement beaucoup à la description de l’intérieur de certaines 
salles du Grand Sérail d’ Ispahan par Chardin, qui en parle en ces termes : 
Ce sont de vrais labyrinthes que ces sortes d’édifices. J’en ai vû un tout garni ; les 
meubles en paroissent les plus voluptueux qu’on puisse imaginer. Les lits étoient à 
terre sur de riches tapis, étendus sur de gros feutres, qu’on met par-dessus le plancher 
pour les conserver ; ces lits occupoient toute la largeur de l’endroit où ils étoient 
étendus. Les matelats étoient faits d’ouattes & les couvertures aussi. Ces palais sont 
peints, dorez & azurez par tout, excepté où les platfonds sont de rapport, & où la 
boiserie est de senteur. Les vers & les sentences qu’on remarque deçà & delà dans les 
cartouches d’or & d’azur, sont aussi sur differens sujets, les uns parlant d’amour, les 
autres traitant de morale85. 
Chardin évoque les trois manières de se marier : « en les [les femmes] achettant, ou 
en les loüant, ou en les épousant »86. Nous rencontrons dans les Lettres persanes deux 
de ces manières : celles qui consistent à épouser et à acheter la femme. Cependant 
Chardin a bien précisé dans son ouvrage que les grands seigneurs n’ont presque 
jamais eu recours à la location de la femme. Montesquieu ne mentionne donc dans 
son roman que les deux autres manières nobles. Voltaire note dans son exemplaire 
« b[e]au passage contre le célibat » en marge du paragraphe où Chardin parle de la 
nécessité du mariage et l’interdiction du célibat : « la Loi Mahometane recommande 
et enjoint l’acte du mariage, comme une obligation à laquelle l’homme fidéle est 
tenu, et elle défend le célibat et la continence, qu’elle regarde comme un vice, et un 
peché contre l’intention et le but de la Nature »87.  
Chardin précise également, en ce qui concerne la relation entre les deux 
sexes, que les femmes ne voient jamais d’autres hommes que leur mari :  
comme en général les femmes de considération, & celles qui ne sont pas du dernier 
ordre, ne voyent jamais d’autres hommes que leur Epoux, & leurs fils, & rarement 
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leurs propres freres, il est difficile de savoir jusqu’où elles portent la passion qu’elles 
ont pour les hommes 88.  
Cela devient dans les Lettres persanes l’un des fondements du drame. D’un autre côté, 
comme le souligne Chardin, il est également interdit aux hommes de voir les 
femmes. Il consacre un chapitre entier au « courouc », où il explicite la manière dont 
les femmes sortent du sérail. Les femmes ne sortent que la nuit et sont 
accompagnées d’un nombre élevé de soldats et d’eunuques. Ainsi, quand un homme 
rencontre de loin des femmes sur le chemin, il faut « se détourner, quoi qu’elles 
aillent dans des berceaux couverts & fermez de toutes parts »89, autrement, comme 
le précise Chardin plus loin, « il y va de la vie à tout homme de se trouver sur leur 
chemin »90. Montesquieu reprend la dénomination « courouc » dans la lettre 45 des 
Lettres persanes et décrit les précautions prises par les eunuques :  
Comme la partie avoit été faite brusquement ; nous n’eûmes pas le tems d’envoyer à la 
ronde, annoncer le Courouc : mais le premier Eunuque toujours industrieux prit une 
autre précaution ; car il joignit à la toile, qui nous empêchoit d’être vuës, un rideau si 
épais, que nous ne pouvions absolument voir personne91.  
Pour illustrer la manière stricte des eunuques, Montesquieu fait mourir les jeunes 
hommes qui s’approchent de trop près, conformément à sa lecture :  
Un curieux qui s’approcha trop près du lieu où nous étions enfermées, reçut un coup 
mortel, qui lui ôta pour jamais la lumière du jour. Un autre qu’on trouva se baignant 
tout nud sur le rivage, eut le même sort : & tes fidelles Eunuques sacrifierent à ton 
honneur, & au nôtre ces deux Infortunez92.  
Montesquieu s’inspire probablement, pour le mariage de Suphis relaté dans la 
lettre 68, de la description du mariage d’une femme d’une condition élevée pour 
laquelle la dot a été trop importante. Les deux scènes se ressemblent jusqu’aux 
moindres détails : elle est amenée sur un cheval, voilée jusqu’aux pieds et 
accompagnée par un eunuque. Pourtant, nous émettons quelques doutes à cause du 
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92 Ibid. p. 252. 
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vocabulaire employé, car le texte de Montesquieu comporte le mot « dot », tandis 
que chez Chardin nous lisons « doüaire ». L’incident rapporté par Chardin est relaté 
ainsi :  
si l’homme a été obligé de promettre un doüaire qui excede son bien, pour faire 
consentir les Parens de la femme ; il ferme la porte du logis lors qu’on la lui amene, & 
dit qu’il n’en veut point à si haut prix. Il se fait alors un débat entre les parens des deux 
côtez, & ceux de la femme sont obligez de rabatre quelque chose pour la lui faire 
prendre, parce que ce seroit le dernier deshonneur pour eux & pour elle de la ramener 
à la maison93.  
Montesquieu évoque la scène de cette manière dans sa lettre :  
on étoit convenu de la dot [...]. Hier après les premieres Ceremonies, la fille sortit à 
cheval accompagnée de son Eunuque, & couverte selon la coutume depuis la tête 
jusques aux peds : mais dès qu’elle fut arrivée devant la maison de son mari pretendu, 
il lui a fermer la porte ; & il jura qu’il ne la recevroit jamais si on n’augmentoit la dot. 
Les parens accoururent de côté & d’autres pour accomoder l’affaire ; & après bien de 
la résistence, ils firent convenir Soliman de faire un petit present à son gendre. Enfin 
les Ceremonies du mariage accomplies, on conduisit la fille dans le lit avec assez de 
violence : mais une heure après, cet étourdit se leva furieux ; lui coupa le visage en 
plusieurs endroits, soutenant qu’elle n’étoit pas Vierge, & la renvoya à son pere. On ne 
peut pas être plus frappé qu’il [le père] est de cette injure94. 
Le personnage combatif de Roxane des Lettres persanes doit beaucoup à la 
lecture de Chardin qui évoque le dégoût de la femme et sa fuite devant son 
mari après le mariage: 
souvent il [l’époux] ne le [le mariage] consomme que plusieurs jours après que son 
Epouse est chez lui ; la belle fuyant, & se cachant parmi les femmes, ou ne voulant pas 
laisser approcher le mari. […] On conte de la fille d’Abas le Grand, qui fut mariée à un 
de ses Generaux d’armée, qu’elle fut long-tems sans vouloir regarder son mari en face. 
Ce seigneur s’en plaignit au Roi, lui disant, que S. M. lui avoit donné une tigresse, & 
non pas une femme, qu’il n’en osoit approcher : & qu’elle avoit mis deux fois le 
poignard à la main contre lui95.  
C’est sans doute cette anecdote qui a servi de fondement au caractère de Roxane 
quand elle menace son mari, un poignard à la main, dans la lettre 24 : 
moi-même à qui le Ciel vous a donnée pour faire mon bonheur, quelle peine , n’ai-je 
pas euë pour me rendre maître de ce tresor, que vous défendiez avec tant de 
constance ! Quel chagrin pour moi dans les premiers jours de notre Mariage de ne pas 
                                                           
93 Chardin, Voyages, t. I, p. 168. (Voir aussi note 3, p. 324, Lettres persanes, qui se réfère à Chardin, II, 
271-272).  
94 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 68, p. 324.  
95 Chardin, Voyages, t. I, p. 168. 
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vous voir ! Et quelle impatience, quand je vous eus vuë ! vous ne la satisfassiez 
pourtant pas ; vous l’irritiez au contraire par les refus obstinez d’une pudeur allarmée : 
vous me confondiez avec tous ces hommes, à qui vous vous cachez sans cesse. Vous 
souvient-il de ce jour, où je vous perdis parmi vos esclaves, qui vous trahirent, & vous 
déroberent à mes recherches ? [...] Vous souvient-il, lorsque toutes les ressources vous 
manquerent, de celles que vous trouvâtes dans votre courage ? Vous mîtes le poignard 
à la main, & menaçâtes d’immoler un époux, qui vous aimoit, s’il continuoit à exiger 
de vous, ce que vous cherissiez plus que votre époux même !96 
Chardin n’évoque pas seulement les souffrances au sérail mais également ses travers 
pour pimenter son analyse. La vie des femmes au sérail est selon lui emplie 
d’intrigues, de complots, de haine, mais aussi d’amour :  
Les femmes Orientales ont toûjours passé pour Tribades. J’ai ouï assurer si souvent, & 
à tant de gens, qu’elles le sont, & qu’elles ont des voyes de contenter mutuellement 
leurs passions, que je le tiens pour fort certain. On les empêche d’y satisfaire tant 
qu’on peut, parce qu’on prétend que cela diminue leurs appas, & les rend moins 
sensibles à l’amour des hommes. Les femmes qui ont été dans le Serrail rapportent des 
choses surprenantes de la passion avec laquelle les filles s’y font l’amour, de la jalousie 
qui y entre, comme aussi de celle que les Favorites ont l’une contre l’autre jusqu’à la 
fureur, de leurs haines, de leurs trahisons, de leurs mechans tours. Elles s’entr’accusent 
& découvrent reciproquement leurs fautes97.  
Cette description de Chardin à propos du quotidien des femmes enfermées au sérail 
a posé les fondements du sérail créé par Montesquieu, où les femmes sont des 
rivales impitoyables, mais savent se montrer également tendres, incontestablement 
tendres entre elles. Nous y trouvons des allusions dans les lettres 4 où Zephis 
évoque à Usbek l’esclave Zelide qui la sert « avec tant d’affection, & dont les 
adroites mains portent par tout les ornemens, & les graces »98 ; et la lettre 19 averti 
Zachi que « les familiaritez » qu’elle prend avec « la Jeune Zelide » sont « contre la 
bienseance »99. 
La vie des eunuques, un des thèmes centraux des Lettres persanes a été 
présentée par Chardin en détail. Il détermine trois types différents d’eunuques : les 
eunuques blancs gardent l’extérieur du sérail et ne sont jamais vus des femmes. Les 
eunuques noirs « non pas les Noirs d’Abissinie & d’Ethiopie, mais de la côte de 
                                                           
96 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 24, p. 199. 
97 Chardin, Op. cit., t. II, p. 280. 
98 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 4, p. 147. 
99 Lettres persanes, lettre 19, p. 185.  
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Malabar »100 sont autour du seconde enceinte ; enfin, « on prend les vieux & 
décrépits pour approcher les femmes »101. Montesquieu emploie dans son roman les 
trois types d’eunuques décrits par Chardin ; il ne suit cependant pas entièrement ces 
distinctions, ce qui rend possible que dans les Lettres persanes un jeune eunuque noir 
puisse approcher une femme de très prés, au point de pouvoir la baigner (lettre 9). 
Zachi est punie pour être restée seule avec un eunuque blanc (lettre 19). Chardin 
évoque, à propos des eunuques blancs justement, la jalousie du maître et leur envie 
pour les femmes :  
On est jaloux d’eux malgré leur impuissance, & cette jalousie est fondée sur cette 
raison entre les autres que les Dames du Serrail pourroient juger par le teint de ces 
Eunuques, qu’il y a des hommes plus beaux que celui à qui elles appartiennent, & sur 
cela n’avoir tant pas tant d’amour pour lui. Je passe sur ce qu’on dit que les Eunuques, 
quoi qu’ils soient entierement coupez, ne laissent pas d’être encore capables de donner 
& de recevoir du plaisir dans le commerce des femmes ; parce que la pudeur ne 
permet pas qu’on se souvienne seulement de ce qu’on a entendu sur un tel sujet102.  
Montesquieu s’inspire de l’histoire de l’eunuque qui éprouve une passion pour une 
femme dans plusieurs autres lettres des Lettres Persanes, comme la lettre mentionnant 
l’amour de l’eunuque blanc, Cosrou, pour l’une des esclaves qu’il demande en 
mariage (lettre 51) ; de même, l’intrigue du conte inséré d’ « Apheridon et Astarté » 
est fondé sur le mariage d’un eunuque avec Astarté (lettre 65).  
Chardin décrit extrêmement bien la dualité de l’eunuque, à la fois maître et 
esclave : 
[…] on les range à leur devoir par des châtimens severes s’il en est besoin, avec quoi 
on les forme à l’humeur de ceux qu’ils servent ; & comme ils voyent bien d’un côté 
que leur bonheur dépend de leur Maître, puis qu’ils sont ses Esclaves, & qu’il est 
l’arbitre de leur sort ; & de l’autre qu’ils ne peuvent prétendre à sa bienveillance, & à sa 
confiance, que par un bon service, ils se rendent capables de lui rendre tel de tout leur 
pouvoir, & ils y réussissent d’ordinaire si bien qu’ils manient et gouvernent tout103.  
Cette ambiguïté se laisse sentir chez les eunuques des Lettres persanes qui obéissent et 
gouvernent à la fois et se situent à mi-chemin entre les deux sexes. Cela provoque la 
                                                           
100 Chardin, Voyages, t. II, p. 279. 
101 Ibid. (voir aussi la note 1. p. 142 Lettres persanes précise que les eunuques noirs ont subi une 
mutation complète, alors que les eunuques blancs n’ont subi que l’ablation des testicules.)  
102 Ibid. (Voir aussi note 5, p. 183 Lettres persanes ; Chardin, VI, 231).  
103 Chardin, Voyages, t. II, p. 284. 
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haine des femmes. Chardin le dit également : « Ce que je puis dire de certain, c’est 
qu’on assure généralement en Orient, que les femmes haïssent les Eunuques à la 
mort, comme des argus qui veillent sur toutes leurs actions »104. 
Mais Chardin remarque à plusieurs reprises qu’il peut arriver que les 
eunuques atteignent un niveau très élevé de pouvoir, « qu’ils parviennent au 
Gouvernement de l’Etat (chose qui n’arrive que fort rarement pourtant) »105. 
Pourtant, si cela arrive, l’eunuque possède la confiance entière du maître : « Les 
eunuques tiennent le haut bout en crédit & en respect dans les Palais de Perse, 
particulièrement chez le Roi, parce qu’ils entrent dans le Serrail avec lui, & c’est là 
qu’ils lui font prendre souvent les résolutions dont on se doute le moins »106. C’est le 
cas du personnage du conte Arsace et Isménie de Montesquieu. Le Premier Ministre de 
la Bactriane est précisément un eunuque gouvernant d’une manière exemplaire.  
Chardin présente longuement l’Alcoran, les principes de la religion 
musulmane, mais aborde le livre principal des musulmans en le qualifiant de « Livre 
mensonger, qui abuse tant de nations depuis onze siecles »107. Il critique lourdement 
l’Alcoran, qui lui parait être à la première lecture « une masse informe & grossiere, 
sans art & sans methode, où il n’éclate ni imagination, ni force de sens, ni argumens 
solides ; & où au contraire, les contradictions sautent aux yeux, les Anachronismes 
sont les plus lourds du monde, & les répetitions sont entassées l’une sur l’autre »108. 
Les arguments de Chardin soutiennent l’idée de l’imposture, il désigne Mahomet 
expressément par l’expression « cet Imposteur »109. Il expose les différentes fêtes et 
cérémonie musulmanes, et nomme également les divers titres des représentants 
religieux, comme le « Molla »110 et l’« Iman »111, termes récurrents des Lettres persanes.  
Montesquieu reprend en des termes identiques à ceux de Chardin, pour le 
conte inséré des Lettres persanes, « Ibrahim et Anaïs » (lettre 135), les propos sur le 
                                                           
104 Ibid. t. II, p. 285. 
105 Ibid.  
106 Ibid. t. III, p. 37.  
107 Ibid. t. III, p. 199.  
108 Ibid.  
109 Ibid.  
110 Ibid. t. III, p. 208.  
111 Ibid.  
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Paradis musulman. Chardin conteste dans son ouvrage l’idée reçue sur la 
représentation du Paradis musulman excluant les femmes, et précise qu’elles y sont 
admises, mais séparées des hommes :  
Il est vrai qu’ils les en excluent, mais c’est seulement en ce sens, qu’elles ne doivent 
pas être en même lieu avec les hommes, pour qui il y a des Femmes Celestes, plus 
belles que les Femmes de ce monde ne seront dans la Resurection ; & qu’à l’égard des 
Femmes Ressuscitées, qui seront rendues Bien-Heureuses, elles passeront, disent-ils, 
dans un lieu de Délices, & y jouïront comme les Bien-Heureux en leur lieu, de toutes 
sortes de voluptez112.  
Montesquieu en parle en ces termes : « le séjour des delices, où les femmes qui ont 
bien vêcu, jouïssent d’un bonheur, qui se renouvelle toujours »113. 
Chardin présente les autres peuples vivant avec ou à proximité des Persans, 
comme les Guèbres, les Géorgiens, les Circassiens ou des Indiens. Montesquieu et 
Voltaire se sont inspirés concernant la vie douce, proche de la nature des Guèbres : 
« Ces Anciens Persans [les Guèbres] ont les mœurs douces et simples, vivant fort 
tranquillement, sous la conduite de leurs Anciens, dont ils font leurs Magistrats, et 
qui sont confirmez dans leurs charges par le Gouvernement Persan »114. Voltaire a 
marqué cette citation dans son exemplaire115. Montesquieu a fait des Guèbres des 
héros de l’un des contes insérés des Lettres persanes, celui d’Aphéridon et Astarté. Par 
ailleurs la description du mode de vie des Guèbres peut rappeler celui des 
Troglodytes des Lettres persanes (lettres 11-14) :  
Leur grande profession est l’agriculture, c’est-à-dire le jardinage, le vignoble, & le 
labour. Ils regardent l’agriculture, non seulement comme une profession belle & 
innocente, mais aussi comme méritoire & noble, & ils croient que c’est-là la première 
de toutes les vacations, celle pour qui le Dieu Souverain, & les Dieux Inferieurs, 
comme ils parlent, ont le plus de complaisance, & qu’ils recompensent le plus 
largement. Cette opinion tournée en créance parmi eux, fait qu’ils se portent 
naturellement à travailler à la terre, & qu’ils s’y exercent le plus ; leurs Prêtres leur 
enseignant que la plus vertueuse action c’est d’engendrer des Enfans, & après de 
cultiver une terre qui seroit en friche, de planter un arbre, soit fruitier, soit autre116. 
                                                           
112 Ibid. t. II, p. 328.  
113 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 135, p. 506.  
114 Chardin, Voyages, t. III, p. 128.  
115 CN, II, C, n° 338, p. 490-505. 
116 Chardin, Voyages, t. III, p. 127.  
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Montesquieu s’inspire donc peut-être de l’ « histoire des Guèbres », de leur naturel et 
de leurs mœurs, et le transforme en un conte inséré présentant un autre peuple, celui 
des Troglodytes, peuple mythique. Voltaire évoque les Guèbres dans une tragédie 
qui en porte le titre, ils n’apparaissent cependant pas dans ses contes. Mais la 
proximité à la nature du peuple gangaride de La Princesse de Babylone a plusieures 
caractéristiques en commun avec ce peuple agricole. Il s’agit chez les deux 
philosophes d’un peuple exemplaire, utopique, dont la peinture doit beaucoup à Les 
Aventures de Télémaque de Fénelon.  
En ce qui concerne les prescriptions religieuses des Indiens, Chardin les 
présente avec une certaine incompréhension dans un style très ironique et moqueur, 
ne faisant preuve d’aucune tolérance :  
les plus mauvaises Religions sont également les plus austeres & les mieux asservies. Il 
n’y en a pas de pire que celle des Indiens Idolatres […] Des sectes entieres 
s’abstiennent toute la vie de tout ce qui est vivant, & de tout ce qui vient d’un animal 
vivant, […] parmi leurs Anachorettes les uns vont nuds toute leur vie, les autres sont 
des trois mois sans parler, d’autres sont des semaines entieres sans avaler que de l’eau, 
d’autres se tiennent plusieurs heures de suite dans des postures que nous aurions peine 
à faire, & après encore des jours, & des mois : d’autres se tiennent des années à l’air, & 
sans bouger d’une place, comme les anciens Stylistes ; & pour combler leur zele les 
porte à se brûler vifs gayement de tous âges, & de tous sexes, comme font les femmes, 
depuis le fleuve Indus jusqu’aux extremitez de la Chine, & du Japon quand leur mari 
meurt, encore qu’elles n’eussent couché qu’une nuit avec lui, & comme font les 
domestiques des Grands à leur mort, dans les lieux où l’Idolatrie est dominante. 
 
Ces critiques ont abondamment inspiré les deux écrivains. Montesquieu a évoqué le 
bûcher du veuvage dans une anecdote des Lettres persanes (lettre 120). L’Histoire 
véritable contient un refus d’un apprenti philosophe de se brûler à la mort de son 
maître et Montesquieu tourne en dérision également la vénération de la vache 
sacrée. Le philosophe rit des pénitences étranges auxquelles l’apprenti essaie de se 
soumettre sans toutefois y parvenir. Le conte entier est fondé sur la philosophie de 
la transmigration de l’âme, la métempsycose. Voltaire, à son tour, évoque dans Zadig 
le bûcher de veuvage et la tradition d’épargner les animaux de peur de manger son 
prochain –images qui font parties des lieux communs sur l’Inde.  
PREMIÈRE PARTIE : La construction de la notion d’Orient au XVIIIe siècle 




Les Voyages de Chardin font en dehors des descriptions précises des villes 
visitées, coutumes et des habitants qu’il a rencontrés, également de nombreuses 
belles estampes qui ont été créées d’après des dessins réalisés sur la route par Grelot, 
le dessinateur qui accompagnait Chardin. Elles permettent d’imaginer l’Orient à 
plusieurs échelles. Le livre contient des cartes et des plans détaillés, dépliants, 
représentant des régions visitées pendant le voyage. De nombreuses autres estampes 
représentent des plans et des vues des villes, comme Tifflis, Irivan, Tauris, Kom, 
Ispahan. D’autres estampes illustrent des scènes de la vie quotidienne, comme un 
festin de Tifflis, ou des bains turcs, et permettent également d’imaginer des 
orientaux grâce aux portraits de plusieurs hommes et femmes de différentes régions, 
présentés dans leurs costumes traditionnels. Le livre de Chardin a eu une influence 
considérable sur Montesquieu, visiblement moins sur les textes de Voltaire. 
Montesquieu se laisse beaucoup inspirer, impressionner par plusieurs curiosités, 
anecdotes et par des données qu’il adapte à ses contes. 
b) Tavernier 
Tavernier a eu également une influence considérable sur les œuvres de nos 
deux écrivains. Montesquieu et Voltaire ont connu le travail de Tavernier, mais 
n’ont pas possédé les mêmes éditions. Voltaire avait dans sa bibliothèque Les six 
voyages de Jean-Baptiste Tavernier, [...] en Turquie, en Perse, et aux Indes, pendant l’espace de 
quarante ans, publié en 1679 à Paris117, et le Recueil de plusieurs relations et traités singuliers 
& curieux de J. B. Tavernier, chevalier, baron d’Aubonne, qui n’ont point été mis dans ses six 
premiers voyages, publié en 1681 à Paris118. Montesquieu a possédé deux éditions 
différentes du Voyage en Turquie, en Perse et aux Indes, l’une publiée en 1713 à 
Rouen119, et l’autre en 1718 à Amsterdam120. Les deux derniers sont des ouvrages 
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118Voltaire, ses livres et ses lectures, n° 7741.  
119 Catalogue, p. 340, n° 2762. 
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posthumes qui regroupent tous les voyages de Tavernier. Ainsi, le Voyage en Turquie, 
en Perse contient Les six voyages de JB Tavernier et le Recueil de plusieurs relations et traités 
singuliers mais également la Nouvelle relation de l’intérieur du Serrail du Grand Seigneur, 
contenant plusieurs singularitez qui jusqu’ici n’ont point été mises en lumiere qui manque dans 
la collection de Voltaire. De la première édition, en 1676 jusqu’à la fin de XVIIIe 
siècle, les Six voyages ont été édités quatorze fois, sous différents titres, formats et 
nombre de volumes121.  
Jean-Baptiste Tavernier a été joaillier et commerçant. Il a parcouru la Syrie, la 
Perse, le Moghol, les îles de Sumatra et la colonie hollandaise de Batavia. Il a écrit 
des notes précieuses sur l’histoire, mais surtout sur la géographie des pays visités.  
 Les six voyages relatent quarante ans de voyages en Orient – en Perse, en 
Turquie, aux Indes –, exposant les diverses possibilités de se rendre de Paris à 
Ispahan, en passant soit par Alep, soit par Constantinople, soit par Smyrne. C’est ce 
qui a inspiré à Montesquieu le trajet inverse d’Ispahan à Paris, qu’ont accompli les 
protagonistes des Lettres persanes. Tavernier mentionne toutes les villes et tous les 
villages qu’il traverse, en les situant précisément : « Erzerom ville frontière de 
Turquie du costé de la Perse est assise au bout d’une grande plaine remplie de bons 
villages & environnées de hautes montagnes »122. Il donne des précisions 
géographiques et fournit également des détails historiques. Il décrit toutes les villes 
en détail. Montesquieu ne mentionne dans le trajet d’Usbek et de Rica que les étapes 
principales du chemin, étant donné le but et le genre de son œuvre. 
Tavernier, en faisant la présentation géographique de la Perse, donne 
systématiquement les noms anciens des régions : « Diarbek, autrefois la 
Mesopotamie, entre l’Euphrate & le Tigre » ; « l’Hierak-arabi, autrefois le pays de 
Babylone ou la Chaldée » ; « Hierak-agemi, ou l’ancienne région des Parthes » ; « le 
Pays des Tartares Usbeks […] occupe presque toute la Bactriane & la Sogdiane des 
                                                                                                                                                                              
120 Ibid., p. 414, n° 3263.  
121 Dictionnaire des orientalistes de langue française, art. « Tavernier », p. 917.  
122 Pour les citations nous nous référons à l’édition de Tavernier, Les six voyages, Paris, 1679, t. 1, 
p. 19.  
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anciens »123. Il est important de noter que Voltaire et Montesquieu parlent dans leurs 
contes souvent de ces régions, en les évoquant par leurs anciens noms 
géographiques, sans qu’ils renvoient à l’Antiquité. Il s’agit sûrement plutôt d’une 
habitude : ces noms sont sans aucun doute plus connus des lecteurs français de 
l’époque ayant des connaissances solides de l’Antiquité. Il s’agit d’une mode 
d’évoquer ces régions sous leurs noms antiques, comme le font également les autres 
conteurs et voyageurs. D’ailleurs, Tavernier ne parlais ni le persan ni les langues de 
l’Inde, c’est peut-être aussi pour cette raison qu’il a préféré les appellations 
anciennes des régions qui en avaient, car, comme le remarque le Dictionnaire des 
orientalistes de langue française, souvent, « il a été difficile de rétablir la toponymie exacte 
des régions qu’il a traversées »124. 
Tavernier, étant un commerçant, présente les monnaies des divers pays, en 
donne le nom et la valeur. Montesquieu et Voltaire ont attaché beaucoup 
d’importance à ces détails. Les « Roupies », qui apparaissent dans Le Blanc et le Noir 
et également dans la Lettre d'un Turc, sur les Fakirs et sur son ami Bababec de Voltaire 
sont mentionnés dans le chapitre « Monnoyes des estats du Grand Mogol »125 ; et les 
« Tomans »126, monnaie évoquée dans le conte inséré « Apheridon et Astarté » de 
Montesquieu est également présentée dans ce récit de voyage.  
Il remarque la tolérance des cultes en Orient, à laquelle il est particulièrement 
sensible, car il provient d’une famille protestante127. Il présente la religion des 
Mahométans, des Zoroastriens et aussi celle des « Idolâtres des Indes », c’est-à-dire 
les hindous. Il détaille les cérémonies et les prescriptions religieuses qui intéressaient 
les deux écrivains. Tavernier décrit également les pénitences des fakirs, que 
Montesquieu reprend dans l’Histoire véritable pour les tourner en dérision : « c’est la 
forme d’une fosse où plusieurs fois l’année se retire un Faquir, lequel ne reçoit de 
                                                           
123 Tavernier, Les six voyages, t. 1, p. 365-367.  
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clarté que par un fort petit trou. Il y demeure quelquefois neuf ou dix jours sans 
boire ni manger selon sa devotion, chose que je n’aurois pû aisement croire si je ne 
l’avois vûë »128. Montesquieu fait mourir le maître du héros au début du conte 
exactement de cette manière :  
Un jour il s'enferma dans un petit caveau ou il êtoit obligé de se tenir couché, il ne 
respiroit que par un petit trou, et une lampe achevoit de l’étouffer. Il résolut d’y 
demeurer six jours sans boire et sans manger, comme cette action nous attiroit des 
aumônes, je l’encourageois cruellement, et quand il êtoit sur le point de finir ses six 
jours, je lui dis faussement qu’un autre en devoit rester neuf […]129.  
Il est intéressant de remarquer que dans la première version de l'Histoire 
véritable Montesquieu écrit qu'un autre devait rester « sept » jours, puis il le corrige à 
« neuf », conformément au récit de Tavernier.  
Montesquieu ridiculise également d’autres pénitences connues grâce à 
Tavernier : « j’allay me poster prés d’un vieux bonze qui tenoit depuis quinze ans les 
bras en l’air, a peine eus-je êté deux heures dans cette posture que j’y 
renonçay »130. Tavernier en parle en ces termes : « Ce sont deux postures de deux 
penitens qui tiennent jusqu’à la mort leurs bras élevez en l’air ; de sorte qu’il se 
forme dans les jointures des duretez si fortes qu’ils ne peuvent plus abaisser les bras 
»131. Un autre exercice des fakirs mentionné brièvement par Tavernier est décrit 
ainsi : ils « ont les yeux toûjours tournez vers le soleil »132. Montesquieu accentue le 
caractère contre nature de cet exercice : « Je voulus entreprendre de regarder le 
soleil, mais je fermois les yeux, ou je tournois la tête, ou je portois les mains au 
visage ; et l’on ne me donnoit rien »133.  
Ce ne sont pas seulement les pénitences des fakirs qui sont présentées par 
Tavernier, mais également le principe de la transmigration de l’âme, idée centrale de 
l’Histoire véritable :  
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Et d’autant qu’il y a de hommes de mauvaise vie déréglez dans leurs mœurs & plongez 
dans toutes sortes de vices, Dieu envoye de semblables ames aprés être séparées de 
leur corps, dans les corps de quelques vilains animaux, comme d’ânes, de chiens, de 
chats & autres, pour faire penitence de leurs crimes dans ces infâmes prisons134. 
Voltaire justifie dans l’Essai sur les mœurs la transmigration de l’âme et la non-
consommation de viandes d’animal comme un « système de philosophie qui tient 
aux mœurs »135, car ces deux coutumes empêchent la violence, et les Indiens 
deviennent ainsi un peuple ayant « des mœurs plus douces que les peuples de notre 
Occident »136. Il donne cependant également une raison de l’ordre pratique, déduit 
du climat : « En général les hommes du Midi oriental ont reçu de la nature des 
mœurs plus douces que les peuples de notre Occident ; leur climat les dispose à 
l’abstinence des liqueurs fortes et de la chair des animaux, nourritures qui aigrissent 
le sang, et portent souvent à la férocité »137. Il retient le lien entre le mode de vie 
végétarien et la douceur des Indien également dans son conte La Princesse de Babylone. 
Le peuple Gangaride, qui est en effet un peuple du bord du Gange, « la seule 
contrée de la terre où les hommes soient justes »138, tient les animaux pour leurs 
frères et ne les mange en aucun cas.  
Une autre tradition indienne a fortement impressionné non seulement 
Montesquieu et Voltaire mais tous leurs contemporains : le bûcher de veuvage. 
Tavernier décrit avec horreur la coutume indienne des veuves qui se brûlent avec le 
corps de leur mari. Il attire l’attention d’une part sur le fait que ce sont les bramins 
qui poussent les veuves à se suicider en leur faisant espérer de retrouver ainsi leur 
mari au Paradis : « leur Bramins leur font esperer que mourant de la sorte avec leur 
maris, elles iront revivre avec lui dans une autre partie du monde avec plus de gloire 
& plus d’avantage qu’elles n’en ont eu auparavant »139. 
Tavernier précise la nécessité d’obtenir la permission du gouverneur :  
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Mais il faut remarquer qu’une femme ne se peut brûler avec le corps de son mari sans 
en avoir permission du Gouverneur du lieu où elle habite, & ces Gouverneurs qui sont 
Mahometans & qui ont en horreur cette execrable coûtume de se défaire soi-même, ne 
le leur permettent pas facilement140.  
Montesquieu s’inspire de ces faits réels pour créer une anecdote fort amusante 
insérée dans les Lettres persanes : une veuve indienne demande la permission au 
gouverneur de se brûler, que ce dernier donne avec grande réticence, mais en 
apprenant qu’elle retrouvera son mari au Paradis, elle préfère renoncer. Dans le 
conte de Voltaire, Zadig sauve du bûcher une veuve, Almona, en lui expliquant que 
c’est l’intérêt des autres et pas son intérêt personnel de se brûler, détruisant ainsi 
cette coutume. Zadig est par ailleurs condamné à être brûlé à son tour à cause de 
cette action, puisqu’il a ainsi privé les prêtres des pierreries et des ornements de la 
veuve brûlée, – information que l’on retrouve précisément chez Tavernier141. 
Voltaire reprend ces données de façon extrêmement persifleur et ironique : « Les 
pierreries et les ornements des jeunes veuves qu’ils envoyaient au bûcher leur 
appartenaient de droit ; c’était bien le moins qu’ils fissent brûler Zadig pour le 
mauvais tour qu’il leur avait joué »142. Montesquieu profite dans son conte Histoire 
véritable d’un petit détail donné par Tavernier sur la rareté du bois en Inde143, 
précision dont profite son héros fripon pour échapper au bûcher à la mort de son 
maître : « qu’on me dresse, dis-je un bucher tout a l’heure et surtout qu’on ne me 
fasse pas attendre je sçavois bien qu’il n’y avoit point de bois dans la maison car il 
est tres rare aux Indes et qu’il falloit que la ceremonie fut remise au lendemain »144. 
Tavernier présente les diverses institutions politiques, militaires et juridiques 
des pays qu’il parcourt. Voltaire a emprunté probablement des Six voyages la notion 
de « Dester-krone »145, qui est la chambre des comptes d’Ispahan, qu’il transforme 
dans Zadig, en « conseil du grand desterham »146, devant lequel Zadig plaide à 
Babylone. Haydn T. Mason propose comme source possible du nom de l’institution 
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la Bibliothèque orientale de D’Herbelot : « defterdar »147, mais Voltaire s’est trompé 
dans les deux cas sur le nom oriental exacte.  
Tavernier présente les Gaures, c'est-à-dire les zoroastriens : « Les Gaures ont 
un langage different du Persien, & une écriture aussi toute différente »148. 
Montesquieu en tire partie pour son conte inséré dans les Lettres persanes, 
« Aphéridon et Astartée », pour permettre aux amoureux de communiquer 
librement, sans que l’eunuque comprenne (lettre 65). 
Montesquieu et Voltaire se sont appuyés sur les traditions réelles relatées par 
Tavernier. Il s’agit dans tous les cas de traditions très éloignées des habitudes 
occidentales, qui surprennent, mais que les auteurs peuvent très bien adapter au 
genre du conte à cause de leur aspect remarquable. Montesquieu a recopié de longs 
passages de Les six voyages dans le Spicilège (170.), surtout à propos des questions 
concernant les religions, la tolérance, la situation des chrétiens dans le monde, et le 
despotisme des dirigeants149. Ce sont des thèmes que l’on retrouve autant dans les 
textes théoriques que dans les contes de Montesquieu et de Voltaire.  
c) Bernier 
Les relations de Bernier ont probablement inspiré nos deux philosophes ; 
leur influence est cependant moindre. Montesquieu et Voltaire ont possédé les 
Voyages de François Bernier, contenant la description des Etats du Grand Mogol, mais ils l’ont 
lu dans des éditions différentes. Montesquieu avait une édition de 1710, publiée à 
Amsterdam150, tandis que Voltaire en avait une de 1699151. Il s’agit pour les deux 
éditions d’un ouvrage en deux volumes, de format in-12 qui contient le même texte, 
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seules les estampes utilisées divergent pour illustrer l’édition différente. L’édition 
possédée par Voltaire contient plus d’estampes qui présentent les scènes de la vie, 
comme des fêtes avec des éléphants, une autre fête autour d’un bûcher de veuvage 
ou encore un fakir ayant les bras élevés dans l’air. L’édition de Montesquieu contient 
davantage de cartes. Voltaire a possédé également les Suites des Mémoires de S[ieur] 
Bernier, sur l’Empire du Grand Mogol, publié à Paris, en 1671, qu’il a annoté152. 
Contrairement à ce que le titre suggère, il ne s’agit pas en vérité des suites des 
Voyages, mais d’une publication séparée du deuxième tome des Voyages.  
François Bernier a vécu douze ans en Inde, dont huit ans en tant que 
médecin du souverain du Grand-Moghol, Aureng-Zeybe. Le premier tome de ses 
Voyages relate la vie à la cour, les intrigues et les divisions entre les quatre fils du 
souverain qui prétendaient au trône avant même la mort de leur père. Etant donné 
qu’en Inde la loi de succession privilégiant l’aîné n’existait pas, les quatre fils ont 
mené une lutte impitoyable dont Aureng-Zeybe est sorti vainqueur. Bernier ne 
décrit pas le pays, mais seulement la vie à la cour. Il n’a d’ailleurs fait aucune 
rencontre avec le peuple ; il a eu en revanche la possibilité d’observer de près le 
coup d’Etat brutal, cruel et les méthodes tyranniques employées par un prince pour 
accéder au pouvoir. Ce récit donne un aperçu d’une cour orientale présentée dans sa 
réalité, intéressée et despotique, telle qu’elle est évoquée dans Zadig, dans La Princesse 
de Babylone, dans Le Taureau blanc chez Voltaire et dans Arsace et Isménie chez 
Montesquieu. A la fin du premier volume se trouve une série de lettres à Colbert sur 
les richesses naturelles du Grand-Moghol et le commerce entrepris avec les autres 
pays, une série de lettres à La Mothe le Vayer sur la civilisation et une troisième série 
à Chapelain sur la religion et les croyances des Indiens.  
Les particularités de la religion hindoue retiennent l’attention de Bernier et 
c’est effectivement cette partie qui a dû intéressé le plus nos auteurs. Bernier 
mentionne bien évidemment le bûcher du veuvage ; il précise cependant qu’il y a 
moins de femmes qui veulent se brûler depuis qu’il faut demander la permission au 
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gouverneur mahométan, détail que mentionne aussi Tavernier, retenu par 
Montesquieu pour son anecdote de la femme indienne. Bernier évoque également 
les exercices des fakirs, différents de ceux décrits par Tavernier et repris par 
Montesquieu. Voltaire s'en est inspiré pour son conte Lettre d'un Turc, sur les fakirs et 
sur son ami Bababec. Ainsi, Bernier écrit de la lumière qu'ils voient sur leur bout de 
nez : les fakirs doivent avoir « les yeux fichez en haut quelque temps sans branler 
aucunement, puis les ramener doucement en bas, & les ficher tous deux à regarder 
en mesme temps le bout de son nez également & autant d'un costé que de l'autre (ce 
qui est assez difficile) & se tenir là ainsi bandez & attentifs sur le bout du nez jusqu'à 
ce que cette lumière vienne »153.  
Voltaire tourne en dérision cet exercice et joue d’une façon ironique par un 
jeu de mot: « A quelque pas de là, ayant eu le malheur d'éternuer, le bruit que je fis 
réveilla un fakir qui était en extase ; Où suis-je? dit-il, quelle horrible chute! Je ne 
vois plus le bout de mon nez : la lumière céleste est disparue. Si je suis la cause, lui 
dis-je, que vous voyez enfin plus loin que le bout de votre nez, voilà une roupie 
pour réparer le mal que j'ai fait ; reprenez votre lumière céleste »154.  
Voltaire présente les exercices de Bababec : « il était nu comme un singe, et 
avait au cou une grosse chaîne qui pesait plus de soixante livres »155. Bernier en parle 
en ces termes: « J'en ai vu plusieurs qui par dévotion faisoient de longs pelerinages 
non seulement tous nuds, mais chargez de grosses chaînes de fer, comme celles 
qu'on met aux pieds des Elefans »156. Voltaire esquisse d'autres pénitences inspirées 
de Bernier : « D'autres dansaient sur les mains, d'autres voltigeaient sur la corde 
lâche, d'autres allaient toujours à cloche-pied »157. Bernier en écrit ainsi:  
d'autres qui par un voeu particulier se tenoient les sept & huit jours debout sur leurs 
jambes qui devenoient enflées et grosses comme leurs cuisses […] sans se reposer 
autrement qu'en se penchant & s'appuyant quelques heures de la nuit sur une corde 
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tenduë devant eux; d'autres qui se tenoient les heures entieres sur leurs mains sans 
branler, la tête en bas & les pieds en haut »158.  
Il faut toutefois noter, qu’en ce qui concerne l’exercice avec la corde, les deux 
montrent une différence sensible, ce qui laisse supposer une lecture trop rapide ou 
erronée de Voltaire, car voltiger « sur la corde lâche » et s’appuyer « sur une corde 
tenduë devant eux » a une signification sensiblement différente.  
Voltaire fabrique même la morale du conte à partir de sa lecture de Bernier, 
car le dilemme sur une éventuelle supériorité de l’honnête homme sur le fakir 
pénitent provient aussi du récit du voyage. Bernier écrit : « les femmes leur portoient 
même l’aumône bien devotement, & les prenoient sans doute pour des Saints 
Personnages bien plus sages & bien plus honnestes que le reste des hommes »159. La 
conclusion de son conte Lettre d’un Turc sur les fakirs et sur son ami Bababec est très 
semblable : le fakir, bien qu’il soit plus heureux après avoir abandonné sa vie de 
fakir, reprend « ses clous pour avoir de la considération »160. Voltaire élabore ce 
conte autour des exercices des fakirs, et met l’accent sur l’absurdité et le grotesque 
des ces exercices. En mettant en parallèle un honnête homme et un fakir, il souligne 
l’inutilité du deuxième, ce qu’il montre avec une forte ironie : « Sachez que je donne 
plus en aumône en dix jours, que ne vous coûtent en dix ans tous les clous que vous 
vous enfoncez dans le derrière. Brama a bien affaire que vous passiez la journée tout 
nu avec une chaîne au cou? vous rendez là un beau service à la patrie »161.  
Comparons l’idée sur les fakirs dégagée des contes avec celle de l’Essai sur les 
mœurs. Nous pouvons constater que la conclusion est bien semblable : les fakirs se 
martyrisent pour attirer l’attention et l’admiration des passants :  
Il y a des fakirs dans les Indes qui vivent seuls, chargés de chaînes. Oui, et ils ne vivent 
ainsi qu’afin que les passants, qui les admirent, viennent leur donner des aumônes. Ils 
font, par un fanatisme rempli de vanité, ce que font nos mendiants des grands 
chemins, qui s’estropient pour attirer la compassion. Ces excréments de la société 
humaine sont seulement des preuves de l’abus qu’on peut faire de cette société162. 
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Montesquieu a fait copier des extraits des Voyages de Bernier dans les Géographica. 
Voltaire a mis quelques signets dans la Suite des mémoires, mais n’a pas fait 
d’annotations. Cependant, il a repris un nombre important d’exercices de fakirs pour 
son conte Lettre d'un Turc, sur les fakirs et sur son ami Bababec. Ces exercices difficiles, 
demandant un dépassement de ses limites fait pour attirer l’admiration ont intéressés 
Voltaire, qui a pu les adapter à la morale de son conte. De nombreux récits de 
voyage ont traité ce sujet, il nous semble être cependant certain par la grande 
ressemblance des types d’exercices que les Voyages de Bernier ont été les sources 
principales de Voltaire pour son conte.  
d) Pitton de Tournefort, Rycaut, Thévenot 
L’ouvrage de Pitton de Tournefort, Relation d’un voyage du Levant, publié à 
Lyon, a fait partie de la bibliothèque des deux écrivains, mais Montesquieu le 
possédait dans une édition de 1717163, tandis que Voltaire l’avait dans une édition 
plus tardive, qui est la réedition de celle de 1717164. L’œuvre du botaniste français est 
composée de lettres, dans lesquelles il décrit minutieusement les régions, les villes 
visitées, avec une description détaillée et savante des monuments165. Le roi ayant 
ordonné d’observer non seulement la végétation, mais également la géographie, 
l’histoire et le commerce des îles de la Grèce, de l’Empire ottoman et de l’Arménie, 
Pitton de Tournefort décrit les mœurs des habitants, consacre un chapitre aux 
institutions politiques des Turcs et un autre à la religion musulmane. Ses 
descriptions sont très savantes, avec une recherche d’objectivité, elles font preuve 
d’une grande curiosité. Son ouvrage témoigne de la lecture de Thévenot, Spon et des 
auteurs anciens166. Il détaille longuement le Grand Sérail de Constantinople, mais il 
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ne se limite qu’à la présentation des cours et des salles que lui-même a pu visiter ; 
cependant laisse libre cours à l’imagination du lecteur: « Voilà tout ce qu’il est libre 
aux Etrangers de voir dans le Sérail : pour pénétrer plus avant, la curiosité coûteroit 
trop cher »167. Le marché aux esclaves a de même éveillé son attention. Il décrit 
longuement l’achat des femmes : « les Sultans, des Pachas & les plus grands 
Seigneurs choisissent souvent leurs épouses parmi elles »168. L’ouvrage de Pitton de 
Tournefort comporte de nombreuses estampes, surtout sur la flore et la faune, mais 
il a également joint des cartes des villes, des dessins sur des monuments, ou encore 
sur des habitants vêtus de costumes traditionnels.  
Un des personnages de Zadig de Voltaire, le nain muet de la reine de 
Babylone, a été probablement inspiré de l’ouvrage de Rycaut. Voltaire avait sur ses 
étagères l’histoire de l’Empire ottoman de Rycaut, traduit de l’anglais, Histoire de l’état 
présent de l’Empire ottomann, publié à Amsterdam, en 1671169. Rycaut a été secrétaire 
du comte de Winschelsey, ambassadeur du Roi de Grande Bretagne en Turquie. Il 
connaissait donc la Turquie, il a fait un séjour de cinq ans à Constantinople et il 
parlait le turc. Cependant, bien qu’il y ait vécu et qu’il ait décrit les coutumes d’une 
façon authentique, il ne s’agit pas d’un récit de voyage, mais d’une présentation de 
l’Empire, d’un point de vue politique, religieux, comme il a pu le connaître en tant 
que secrétaire de l’Ambassadeur. L’édition comporte des figures sur les dervis, sur 
les dames du sérail, sur les nains du grand seigneur et sur ses muets. L’introduction 
précise qu’il ne s’agit pas d’images fidèles ; elles ont été ajoutées pour la plupart par 
l’édition en français pour servir d’illustration au texte. Rycaut parle des nains dans 
un style très ironique, précisant que la combinaison parfaite pour le nain est de 
naître également sourd et muet :  
Les Nains que l’on appelle Giuge, ont aussi leur quartier avec les Pages des deux 
chambres, jusqu’à ce qu’ils ayent appris comment il faut se tenir de bonne grâce & 
avec respect en la présence du Sultan. Et s’il y en a quelqu’un parmi eux ; qui soit par 
hasard assez heureux pour estre venu au monde sourd & muet, & qu’apres cela il ait 
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esté fait Eunuque, il est infiniment plus considéré, que si la nature & l’art avoient 
conspiré ensemble, pour en faire la plus parfaite créature du Monde170.  
Voltaire évoque dans son conte Zadig un nain « qui étoit muet, mais qui n’étoit pas 
sourd »171. Il joue ainsi sur les mots et sur le double sens du mot « sourd ».  
Voltaire a probablement lu les Relations d’un voyage fait au Levant de Jean de 
Thévenot qu’il a empruntés à Rieu172. L’ouvrage de Thévenot avait beaucoup de 
succès à l’époque, car il faisait preuve d’une exactitude et d’une connaissance 
géographique large. C’était un voyageur du XVIIe siècle qui a parcouru l’Asie 
occidentale en 1656 et les Indes, en 1666. Il parlait le turc, l’arabe et le persan. Selon 
son aveu, c’est la lecture des récits de voyage et surtout la rencontre avec d’Herbelot 
qui l’ont déterminé à voyager173. Ce récit présente son voyage dans l’Archipel, à 
Constantinople, en Terre Sainte, en Egypte, dans les déserts d’Arabie et à la Mecque. 
Il dépeint les pays avec une grande précision géographique et décrit les villes qu’il 
visite. De plus il présente les manières, les coutumes, les passe-temps des peuples 
rencontrés, il décrit la religion des Turcs, l’institution du sérail, les commandements 
de la religion musulmane. Il traite de Mahomet et de l’Alcoran d’une manière 
intolérante, propre de l’époque :  
La Religion des Turcs est remplie de tant de sottises & d’absurditez, qu’il y a 
assurément de quoy s’estonner qu’elle ait tant de sectateurs, & sans doute s’ils 
vouloient écouter, il ne seroit pas difficile de les détromper d’une loy si brutale, mais 
ils sont de ces sourds volontaires, qui ont des oreilles & ne veulent pas entendre174.  
Il consacre un chapitre entier à la question des anges gardiens et à l’examen 
des anges noirs, qui sera le fondement de l’intrigue du conte de Voltaire Le Blanc et 
Le Noir : « De tous ces Anges il y en a deux qui sont Dictateurs sur les autres, ils 
s’assoyent l’un du costé droit, l’autre du costé gauche, […] celuy du costé droit escrit 
les bonnes actions de l’homme qu’il a en sa garde, & celuy du gauche les 
                                                           
170 Rycaut, Histoire de l’état présent de l’Empire ottomann, p. 93. (Voir aussi note 2, p. 154, Zadig, dans 
OC, 30B, 2004).  
171 Voltaire, Zadig, p. 78.  
172 Voltaire, ses livres et ses lectures, n° 8474, Best D 16927 Voltaire a emprunté à Rieu son 
« Thévenot ». 
173 Nous nous référons pour les citations à l’édition suivante : Thévenot, Relation d’un voyage fait au 
Levant, Paris, chez Louis Bilaine, 1664, p. 2.  
174 Ibid., p. 71. 
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mauvaises »175. Dans le conte de Voltaire, il s’agit également de deux anges gardiens 
qui dirigent la vie du protagoniste, l’un représentant le Bien, l’autre le Mal.  
2 LES OUVRAGES DES ORIENTALISTES 
C’est précisément grâce au travail des orientalistes associant à une démarche 
scientifique un grand souci d’objectivité, que les lecteurs des Lumières ont pu avoir 
une image plus juste de l’Orient.  
a) D’Herbelot et Galland 
Les ouvrages de d’Herbelot, de Galland et de Thomas Hyde en font partie. Galland 
était non seulement orientaliste - il a voyagé pendant des années en Orient - mais 
aussi un antiquaire, c'est-à-dire qu’il s’occupait de la recherche et de l’étude des 
objets antiques, comme les médailles, les sculptures ou des inscriptions. Il a 
collectionné des ouvrages orientaux, pour acquérir une meilleure connaissance de la 
Perse. Outre la traduction des Mille et une nuits, qui a fait connaître l’Orient 
merveilleux en Europe à travers cette série de contes, il a été également le 
collaborateur de l’orientaliste Barthélemy d’Herbelot pour la Bibliothèque Orientale. 
D’Herbelot est un orientaliste érudit, qui parlait l’hébreu, le syriaque, le chaldéen, 
l’arabe, le persan et le turc176. Il est nommé « Secrétaire-interprête du Roy pour les 
langues orientales » pendant quelques années ; malgré son projet, il ne se rendra 
jamais en Orient. La Bibliothèque, fondée uniquement sur des sources orientales – 
arabes, persanes, turques –, a montré la richesse des civilisations orientales, qui 
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176 Dictionnaire des orientalistes, art. « d’Herbelot », p. 488.  
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remonte au VIe siècle avant notre ère. Son caractère de dictionnaire facilite les 
recherches et rend plus commode l’utilisation.  
Bien évidemment, le célèbre ouvrage de d’Herbelot et de Galland, publié à 
Paris en 1697 a fait partie des collections de Montesquieu177 et de Voltaire178. Ce 
dernier a fait des annotations marginales sur son exemplaire. Ce dictionnaire d’une 
grande richesse comporte des articles qui sont l’assemblage des écrits des auteurs 
persans, arabes et turcs célèbres sur un sujet donné, mais reflètent aussi les idées de 
ses compositeurs179. L’ouvrage comporte des articles sur les personnages historiques 
et mythiques, les écrivains, les hommes politiques, et sur les différentes dynasties 
orientales, mais également sur les pays, les villes d’Orient et les sciences, comme 
l’astronomie ou la médecine. Les mœurs et les coutumes des pays concernés y sont 
également traitées. L’ouvrage donne dans son article sur Mahomet une image très 
péjorative, propre à l’image de l’époque. Il introduit son article par la phrase « C’est 
le fameux Imposteur Mahomet »180. S’appuyant sur la théorie de l’imposture, il le 
qualifie à plusieurs reprises de « faux Prophete»181 et d’ignorant : « ce Prophete idiot 
& ignorant »182. Les mahométans y sont présentés comme des personnes violentes 
et intolérantes qui n’acceptent pas des personnes de culte différent. Cependant 
d’Herbelot fait preuve par cet article de sa propre intolérance, imprégnée de la 
théorie de l’imposture, qui règne de son temps, répandue grâce au célèbre Traité des 
trois imposteurs, attribué entre autres à Spinoza. Malgré cela, la Bibliothèque Orientale 
donne de l’Orient une image globale très large et complète, qui a permis aux lecteurs 
du XVIIIe siècle d’avoir une connaissance de ces régions lointaines. 
                                                           
177 Catalogue, p. 307, n° 2487. 
178 Voltaire, ses livres et ses lectures, n° 4561, CN, t. 4, p. 379, n° 730.  
179 Nous nous référons pour les citations à d’Herbelot de Molainville, Barthélemy, Bibliothèque 
orientale, Paris, Compagnie des Libraires, 1697.  
180 Ibid., p. 598.  
181 Ibid., p. 598, p. 602, p. 603.  
182 Ibid., p. 599. 
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Ni Voltaire, ni Montesquieu n’ont possédé l’ouvrage de l’orientaliste anglais 
Thomas Hyde : Historia religionis veterum Persarum eorum que magorum, publié à Oxford 
en 1700, ils l’ont cependant consulté. Grâce à l’édition critique des Lettres persanes 
nous savons que Montesquieu a constitué des extraits de lecture mentionnés dans 
les Pensées (41.) et le Spicilège (402.) aujourd’hui disparus183. Grâce à Theodore 
Besterman, nous savons également que Voltaire l’a emprunté à la Bibliothèque du 
roi en juillet 1746, puis qu’il a acheté la nouvelle édition de l’ouvrage de Hyde publié 
en 1760, à Oxford, sous le nouveau titre Veterum Persarum et Parthorum et Medorum 
religionis historia, qu’il a beaucoup annoté184.  
L’ouvrage Historia religionis veterum Persarum eorumque magorum a été réédité sous 
le nouveau titre Veterum Persarum et Parthorum et Medorum religionis historia en 1760185. 
Hyde fait preuve d’une grande érudition. L’ouvrage écrit en latin comporte des 
passages fréquents en arabe, en hébreu, en grec et en chinois. Hyde présente la 
religion de Zoroastre, son origine et son fondement, les procédés de culte, et les 
mœurs. Il explique que les Persans, bien qu’adorateurs du feu et des astres, ont une 
idée de l’unité de Dieu, et ne rendent qu’un culte mineur aux éléments, par rapport 
au culte de Dieu. Montesquieu accentue ce détail, probablement pour rendre ses 
personnages de son conte Apheridon et Astarté plus raisonnables aux yeux de ses 
lecteurs : « Nous n’adorons ni les Astres, ni les Elements ; & nos Peres ne les ont 
jamais adorez : jamais ils ne leur ont élevé des Temples : jamais ils ne leur ont offert 
des Sacrifices : ils leur ont seulement rendu un culte Religieux, mais inferieur, 
comme à des ouvrages, & des manifestations de la Divinité »186.  
Hyde évoque longuement Zoroastre, le fondateur de la religion, et également 
l’ouvrage attribué à lui, le Zend-Avesta : « Zoroastre est l’auteur du livre qu’il a 
                                                           
183 Voir Montesquieu, Lettres persanes note 3, p. 306.  
184 Voltaire, ses livres et ses lectures, n° 4638.  
185 Nous nous référons pour les citations à Hyde, Thomas, Historia religionis veterum persarum, Oxford, 
1700. (désormais Historia religionis) 
186 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 311. 
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composé ; selon d’autres, il lui a été envoyé du ciel : c’est le Zend-Avesta »187. 
Montesquieu l’appelle dans son conte le « Livres sacré », mais précise que c’est « le 
Livre de notre Legislateur Zoroastre »188.  
Montesquieu évoque dans le conte inséré « Aphéridon et Astarté » certaines 
traditions à propos du mariage guèbre mentionnées par Hyde. Ainsi, le héros dit 
après le mariage avec sa sœur : « il [le prêtre] nous bénit et nous souhaita mille fois 
toute la vigueur de Gustaspe et la sainteté de l’Hohoraspe »189.  
Voltaire s’y est renseigné sur le Zoroastrisme pour son conte Zadig, 
notamment les chapitres 24 et 26 ont servi de bases pour le Zoroastrisme190. 
Hyde reproduit dans son ouvrage divers types d’écriture, comme les anciens 
caractères de la Perse, et l’alphabet de diverses autres langues orientales, comme 
l’arabe, l’arménien, le géorgien. C’est un ouvrage très savant, qui a diffusé largement 
la culture orientale parmi les savants de l’époque.  
c) Boulainvilliers, Gagnier, l’Alcoran et le Zend-
Avesta 
En ce qui concerne les lectures sur la religion musulmane, Montesquieu et 
Voltaire ont possédé l’ouvrage d’Henri de Boulainvilliers, publié à Londres, en 1730 
qui a connu le succès avec plusieurs impressions191. Boulainvilliers explique dans la 
préface qu’il ne connaissait pas l’arabe et qu’il a composé son livre à partir des 
traductions des œuvres arabes et des récits de voyage. Au cours de son livre il 
reconnaît comme source l’ouvrage de D’Herbelot et avoue avoir « la satisfaction de 
                                                           
187 Hyde, Historia religionis, p. 299. (Voir aussi note 19, p. 311, Montesquieu, Lettres persanes). 
188 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 311. 
189 Montesquieu, Lettres persanes, note 21, p. 313 indique que « Hyde consacre son chapitre XXIII (p. 
301-307) à Gushtarp, dont le nom est évoqué par le prêtre lors des cérémonies nuptiales » (« Soyez 
forts comme le roi Gushtap », p. 303).   
190 Introduction M. T. Haydn T., Zadig, p. 82. 
191 Catalogue, p. 388, n° 3124.  
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ramasser en un corps ce qu [‘il a] appris par les voyes les plus communes »192. 
Boulainvilliers crée ainsi, me semble-t-il, par manque de connaissances suffisantes, 
une fiction de Mahomet et du mahométisme, dont il devient, pour ainsi dire le 
Pygmalion, et aussi le premier adepte. Il écrit à propos de Mahomet et de sa religion 
avec extase et admiration. Il semble préférer la religion musulmane à la religion 
catholique, car parlant de Kaaba il dit : « vers laquelle toutes les Nations du Monde, 
qui reconnoissent la vérité & l’unité d’un Dieu, tournent leur visage au temps de la 
prière »193, et plus loin, s’exprimant sur la religion musulmane, en faisant du 
prosélytisme, il déclare avec excès qu’elle est adaptée à l’humanité entière :  
On pourra juger par là des fondements sur lesquels Mahomed [sic.] a établi un 
système de religion, non seulement propre aux lumières de ses compatriotes, 
convenable à leurs sentiments & aux mœurs dominantes du Pays ; mais encore 
tellement proportionné aux idées commun du Genre-humain, qu’il a entrainé plus de 
la moitié des hommes dans ses opinions, en moins de XL années : de sorte qu’il 
semble qu’il suffisoit d’en faire entendre la Doctrine, pour soumettre les esprit194.  
Boulainvilliers présente l’intolérance de la religion musulmane, mais il la justifie par 
l’inadaptation et des préceptes faux des autres religions : il les présente d’une façon 
négative. Ainsi, il s’acharne contre le zoroastrisme, en se plaçant en position de juge. 
Il condamne leurs mœurs, et met en opposition les habitudes « barbares » des 
zoroastriens et celles des « Nations policées » ce qui dévoile sa partialité et son 
manque d’objectivité.  
Dans les Pensées (503.), Montesquieu critique Mahomet et le mahométisme et 
marque sa distance par rapport à l’ouvrage de Boulainvilliers, très subjectif. Il ne se 
laisse donc pas ensorceler par l’image dépeinte par Boulainvilliers, et nous pouvons 
déjà apercevoir l’image noire du mahométisme, qui apparaîtra tout au long des 
Lettres persanes : « La religion de Mahomet ayant été portée en Asie, en Afrique, en 
Europe, les prisons se formèrent. La moitié du monde s’éclipsa. On ne vit plus que 
                                                           
192 Pour les citations nous nous référons à Boulainvilliers, Henri de, La vie de Mahomet avec des 
réflexions sur la Religion Mahometane, & les Coutumes des Musulmans, 2e édition, Amsterdam, 1731, p. 8.  
193 Ibid., p. 64.  
194 Ibid., p. 143. 
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des grilles et des verrous. Tout fut tendu de noir dans l’univers, et le beau sexe, 
enseveli avec ses charmes, pleura partout sa liberté »195. 
La vision de Voltaire sur le mahométisme connaît un changement dans les 
années 1740, après la lecture de Boulainvillier, cependant il n’en est pas dupe est 
s’exprime ainsi dans son écrit De l ‘Alcoran et de Mahomet concernant le livre de 
Boulainvillier : 
Le comte de Boulainvillier, qui avait du goût pour Mahomet, a beau me vanter les 
Arabes, il ne peut empêcher, que ce ne fut un peuple de brigand ; ils volaient avant 
Mahomet en adorant les étoiles, ils volaient sous Mahomet au nom de Dieu. [...] Les 
premiers musulmans furent animés par Mahomet et de la rage de l’enthousiasme. Rien 
n’est plus terrible qu’un peuple, qui n’ayant rien à perdre combat à la fois par esprit de 
rapine et de religion196.  
La vision de Voltaire sur Mahomet a beaucoup changée et elle a été 
considérablement influencée par la lecture de l’ouvrage de Boulainvillier, La vie de 
Mahomet. Il nous semble important de tracer l’évolution de la vision de Mahomet et 
du mahométisme dans les œuvres de Voltaire, autres que les contes. Voltaire a écrit 
de nombreuses pièces de théâtres dont le thème est de près ou de loin en rapport 
avec l’Orient (Zulime, Zaïre, Les Guèbres), cependant c’est Le Fanatisme ou Mahomet, le 
Prophète, qu’il commence à rédiger en 1739, qui touche la religion musulmane au plus 
profond. Mahomet y apparaît sous une figure très négatif et sombre, comme un 
faux prophète, qui tire profit de la crédulité de son entourage. D’ailleurs, les noms 
qui le qualifient et qui reviennent tout au long de la pièce de théâtre traduisent bien 
ce mépris profond : « tyran »197 (répété onze fois), « monstre »198 (sept fois), 
« imposteur »199 (six fois), « traître »200 (six fois); et leur associations et variantes 
                                                           
195  Montesquieu, Pensées 503, p. 311.  
196 Voltaire, De l’Alcoran et de Mahomet, dans OC, 20B (éd. A. Gunny), VF, Oxford, 2002, p. 339.  
197 Voltaire, Fanatisme ou Mahomet, le prophète, [désormais Mahomet] dans OCV, t. 20B (éd. C. Todd), 
Oxford, VF, 2002. Mahomet, I/ 1, p. 171 : « ce tyran des humains » ; I/2, p. 177 : « tyran qui trompa 
ce cœur flexible et tendre » ; I/ 3, p. 179 ; I/4, p. 186 ; I/4, p. 188 : « de tous les tyrans le plus 
criminel » ; I/4, p. 189 : « tyrans imposteurs » ; II/5, p. 207 : « tyran de ton pays » ; II/5, p. 211 : 
« Porte ailleurs tes leçons, l’école des tyrans » ; IV/4, p. 280 : « tyran farouche » ; V/4, p. 298 : « Tu 
dois régner, le monde est fait pour les tyrans ».  
198 Ibid., I/1, p. 172 : « un monstre, artisan de l’erreur » ; I/2, 177 : « ce monstre imposteur » ; IV/3, 
p. 279 ; V/2, p. 287 ; V/4, p. 292 ; V/4, p. 294 ; V/4, p. 298.  
199 Ibid., I/4, p. 185 « insolent imposteur » ; I/4, p. 186 ; I/4, 187 ; II/5, p. 211 : « Va vanter 
l’imposture à Médine où tu règnes » ; V/2, p. 287 : « imposteur teint de sang » ; V/4, p. 299 : 
« imposteur exécrable ».  
200 Ibid., I/4, p. 182 ; I/4, p. 190 ; I/4, p. 191 ; III/11, p. 249 ; IV/3, p. 278 ; V/4, p. 292.  
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comme « ce monstre imposteur »201 ou « tyran[] imposteur[] »202 Voltaire y met en 
scène un Mahomet manipulateur où Mahomet lui-même avoue avoir pu fondé son 
pouvoir en induisant le peuple en erreur : « Mon triomphe en tout temps est fondé 
sur l’erreur »203. L’idée de tromperie, de manipulation revient à plusieurs reprises 
dans la bouche : « j’ai trompé les mortels, et ne puis me tromper »204. Voltaire 
l’esquisse comme un tyran très conscient de ses manipulations qu’il est contrait de 
cacher pour préserver son image : « mon empire est détruit/Si l’homme est 
reconnu »205. Non seulement le prophète, mais également son entourage direct est 
conscient de sa manipulation. Ainsi, Omar, lieutenant de Mahomet déclare à propos 
du peuple : « On déteste ton dieu, tes prophètes, ta loi »206 ; de même que Palmire 
déclare à Mahomet : « Que ta religion, que fonda l’imposture,/ Soit l’éternel mépris 
de la race future »207. Les deux phrases illustrent bien l’origine humaine du 
mahométisme. Le pronom possessif à la deuxième personne du singulier « ta », 
« ton » souligne bien que la religion, le dieu, les lois ont été créés, inventés par 
Mahomet. Le faux prophète, agissant en tyran, impose ses lois et sa foi par la force 
et la violence : « Tu veux, en apportant le carnage et l’effroi/ Commander aux 
humains de penser comme toi ?/ Tu ravages le monde et tu prétends 
l’instruire ? »208. Mais du tyran insensible Mahomet se crée de lui même un 
personnage de Dieu. Palmire, son esclave parle ainsi de cette transformation : 
« ...mon âme tremblante/ croit voir dans Mahomet un dieu qui m’épouvante »209 ; 
idée qu’elle reprend plus tard et lui adresse directement ses reproches : « Monstre, 
ainsi son trépas t’aura justifié ;/ A force de forfaits tu t’es déifié »210. Nous voyons 
donc que Voltaire dessine un portrait très noir et désavantageux de Mahomet, 
                                                           
201 Ibid., I/2, p. 177.  
202 Ibid., I/4, p. 189.  
203 Ibid., IV/1, p. 254.  
204 Ibid., V/4, p. 300.  
205 Ibid., V/4, p. 302.  
206 Ibid., V/3, p. 290.  
207 Ibid., V/2, p. 288.  
208 Ibid., II/5, p. 210.  
209 Ibid., I/2, p. 175.  
210 Ibid., V/4, p. 298.  
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présenté comme un faux prophète, et ne témoigne aucune indulgence à son égard 
dans sa pièce de théâtre. 
Dans les Questions sur l’Encyclopédie, article « Alcoran ou plutôt le Koran », 
Voltaire commence ainsi son article :  
Ce livre gouverne despotiquement toute l’Afrique septentrionale du mont Atlas au 
désert de Barça, toute l’Egypte, les côtés de l’océan Ethiopien dans l’espace de six 
cents lieux, la Syrie, l’Asie mineure, tous les pays qui entourent la mer Noire et la mer 
Caspienne, excepté le royaume d’Astracan, tout l’empire de l’Indoustan, toute la Perse, 
une grande partie de la Tartarie, et dans notre Europe la Thrace, la Macédoine, la 
Bulgarie, la Servie, la Bosnie, toute la Grèce, l’Epire, et presque toutes les îles jusqu’au 
petit détroit d’Otrante où finissent toutes ces immenses possessions211.  
Cela témoigne encore d’une volonté de montrer les méfaits du mahométisme et de 
sa conquête par arme, dû à un « gouvernement despotique ». Cependant, Voltaire y 
rend en même temps aussi justice au livre fondateur des musulmans, invoquant les 
erreurs que les Européens ont fait à son propos : « Nous avons imputé à l’Alcoran 
une infinité de sottises qui n’y furent jamais »212.  
Dans l’Essai sur les mœurs et l’esprit des nations, l’attitude de Voltaire face au 
l’image de Mahomet et du mahométisme change radicalement. Il s’agit d’une vision 
« novatrice, voire provocatrice, opposées aux valeurs traditionnelles de l’Europe 
chrétienne »213. Voltaire y souligne la supériorité du peuple arabe sur plusieurs 
points, et les fait sortir vainqueurs de la comparaison avec la religion catholique et 
juive : « ils étaient prodigieusement supérieurs par le courage, par la grandeur d’âme, 
par la magnanimité »214. Pour justifier la supériorité de la religion musulmane, 
Voltaire apporte plusieurs exemples qui illustrent la liberté de conscience, question 
délicate concernant la religion catholique. Ainsi, Omar « laissa aux Juifs et aux 
chrétiens, habitants de Jérusalem, une pleine liberté de conscience »215 ; et rajoute 
                                                           
211 Voltaire, Questions sur l’Encyclopédie (II) A-Aristée, dans OCV, t. 38 (éd. C. Mervaud), VF, Oxford, 
2007, p. 167.  
212 Voltaire, Questions sur l’Encyclopédie (II) A-Aristée, p. 169. 
213 Voltaire, Essai sur les mœurs, note p. 117. 
214 Ibid., p. 132. 
215 Ibid., p. 135. 
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plus loin : « il ne toucha jamais au culte des peuples vaincus »216. La religion 
musulmane devient ainsi grâce à cet ouvrage petit à petit une religion exemplaire.  
Voltaire possédait dans sa bibliothèque le livre de Gagnier, publié à 
Amsterdam, deux ans après la publication de La vie de Mahomed de Boulainvilliers217. 
Jean Gagnier, professeur de langues orientales à Oxford, auteur d’un autre ouvrage 
intitulé également La Vie de Mahomed, reproche à Boulainvilliers le manque 
d’objectivité. Gagnier attaque dans sa longue préface l’ouvrage de Boulainvilliers ; il 
présente son désaccord avec ce livre, selon lui sans références et sans sources réelles. 
Ainsi, Gagnier réfute Boulainvilliers et met l’accent sur le danger d’un ouvrage sans 
fondements, « plutôt un Roman qu’une Histoire »218. Gagnier donne ses sources et 
essaie d’être érudit. Il rapporte les faits de la vie de Mahomet, racontant les mêmes 
anecdotes que Boulainvilliers, mais d’une façon plus détaillée et plus précise, en se 
gardant de donner son opinion personnelle, se fondant sur les sources.  
Les deux philosophes ont possédé l’Alcoran. Montesquieu avait dans sa 
bibliothèque la version traduite en français par Ryer, publiée à Paris219. Le petit livre 
de Ryer s’adresse dans ses deux premières pages au lecteur, où il présente l’Alcoran 
d’une façon méprisante et le qualifie de « ce livre (...) que ce faux Prophète a inventé 
assez grossièrement »220. Cette introduction montre bien l’attitude du traducteur qui 
dénonce Mahomet et présente la religion musulmane avec les préjugés habituels de 
l’époque, influencés par la théorie de l’imposture. L’introduction est très courte, il 
prédit cependant que la lecture de l’ouvrage rendra la religion méprisable : « Tu en 
trouveras l’explication dans cette version ; tu seras étonné que ces absurdités aient 
infecté la meilleure partie du Monde, & avoüeras que la connaissance de ce qui est 
contenu en ce Livre, rendra cette loi méprisable »221. Cette traduction de l’Alcoran est 
donc très subjective, à l’opposition de celle possédée par Voltaire, traduite en 
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217 Voltaire, ses livres et ses lectures, n° 4346, CN, t. 4, p. 23, n° 635.  
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anglais, par Sale, parue à Londres, en 1734222. Cette version comporte un discours 
préliminaire très complet, s’efforçant d’être objectif et sans a priori qui présente les 
Arabes et les Musulmans dès leur origine pré-islamique. Il montre l’origine de la 
dénomination et fait une présentation géographique avec la description des régions 
et des villes principales de la religion, comme la Mecque, la Médine, tout comme 
l’historique des gouvernements avant, pendant et après Mahomet. Sale donne un 
aperçu de la religion Zoroastrienne, Juive et Chrétienne, qui ont été en contact avec 
les Musulmans. Cette traduction de l’Alcoran est savante, et propose de compléter la 
traduction également par les connaissances sur la religion et la culture musulmane.  
Ils complètent leurs lectures sur la religion musulmane avec le livre d’Adrien 
Reland, De la religion des mahometans, publié à La Haye, en 1721223. Voltaire possède 
deux versions en latin, De Religione mohammedica, publié en 1705 224 et en 1717225. 
Reland est un savant hollandais qui connaissait l’arabe, le persan, le malais et 
l’hébreu. L’édition présente est publiée en français, elle a été traduite du latin. Le 
traducteur rend le travail érudit de Reland plus clair, plus accessible au « Lecteur 
quelconque »226. Le traité sur la religion a été composé sur la base des extraits tirés 
des livres orientaux. Reland cherche à rester érudit et objectif ce qu’il prouve bien en 
admettant la supériorité des Arabes, qu’il désigne comme un peuple qui a « autant de 
génie & de pénétration, qu’il y en ait aucun autre Peuple du Monde »227 en matière 
de sciences et de beaux arts. Son objectif est de présenter la religion musulmane 
sans les préjugés habituels, tel qu’il lui est apparu après une étude approfondie. Il 
s’agissait donc de rendre justice à cette religion méconnue et mal perçue en Europe, 
dû entre autre au fait que l’Alcoran a été mal traduit en français par Ryer et encore 
plus mal en latin par Robert de Retz. Son ouvrage est composée d’une partie brève 
sur la « confession de foi des mahométans » qui présente les règles de conduite et de 
croyance des musulmans, touchant à la foi, au Coran et aux exercices liés à la 
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religion, comme la prière, l’aumône, du jeûne, du pèlerinage ou encore le lavage des 
mains. Reland évoque dans cette partie de son ouvrage, dans le chapitre III. 
consacré aux anges, la différenciation de l’ange du Bien et du Mal, idée qui sera le 
fondement du conte de Voltaire, Le Blanc et le Noir. Reland en écrit ainsi : Dieu « a sû 
& a voulu établir deux Anges, l’un à sa droite & l’autre à sa gauche, pour enregistrer 
les œuvres d’un chacun de nous, tant les Bonnes que les Mauvaises »228. Voltaire 
adapte cette idée à son conte, garde les deux anges responsables des bonnes et des 
mauvaises choses et les place respectivement à la gauche et à la droite du 
personnage principal, Rustan, expirant.  
Reland présente la doctrine musulmane qu’il appelle « catéchisme des 
mahométans » dans une forme accessible au lecteur. Il consacre la partie la plus 
longue de son ouvrage aux éclaircissements sur la religion musulmane et aux erreurs 
d’interprétations commis par des Occidentaux. Le petit format in-12 et la table des 
matières rangée en ordre alphabétique facilite la recherche et rend l’utilisation très 
commode. L’ouvrage est illustré par des estampes qui présentent les postures de 
prière, le temple de la Mecque, et une mosquée, ce qui permet au lecteur Européen 
d’imaginer ce peuple lointain et peu connu.  
Voltaire avait sur le manichéisme le livre d’Isaac Beausobre, Histoire critique de 
Maniché et du manichéïsme, publié entre 1734 et 1739229 à Amsterdam chez Frédéric 
Bernard en deux tomes. Isaac Beausobre était un pasteur qui n’est jamais allé en 
Orient. Il a composé son ouvrage pour chercher la cause de la Réformation 
Chrétienne, celle des Vaudois et celle des Albigeois qui ont été persécutés car ils ont 
été dits manichéistes. Sa seule source « moderne » a été l’ouvrage de Tillemont, il 
recourt par ailleurs aux ouvrages anciens grecs, latins et en ce qui concerne le 
manichéisme oriental, il emploie les ouvrages des orientalistes européens, comme 
Hyde ou Prideaux. L’ouvrage est divisé en deux parties : une partie historique et une 
partie dogmatique. Il différencie le manichéisme lié à la religion chrétienne, sujet 
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principal de son livre. Il s’agit d’une hérésie du catholicisme, qui cherche des 
explications différentes de celles données par la Bible concernant l’origine du bien et 
du mal. Mais Beausobre traite également du manichéisme orientale, liée au 
Zoroastrisme, sujet qui nous intéresse plus précisément. Le manichéisme est la base 
de l’intrigue du conte de Voltaire, Le Blanc et le Noir, écrit entre 1763 et 1764. Ainsi, 
Voltaire relève l’opposition des deux entités chez Beausobre : « ils appellent 
Ormizdas, le Dieu, qui est la source du bien : & Arimane, le Dieu, qui est la source 
du mal »230. Voltaire recours à l’idée d’opposer les deux principes du Bien et du Mal 
dans son conte. Il se souvient du nom du Dieu du mal pour former le nom au 
méchant Envieux de Zadig.  
Voltaire a possédé le Zend-Avesta, publié à Paris en 1771, c’est-à-dire un an 
avant d’écrire son dernier conte oriental, Le Taureau blanc. Il le mentionne également 
dans Zadig, il comment pourtant une erreur, car il pense que c’est un Dieu et fait 
donc jurer l’Envieux et sa femme « par Zenda Vesta et par le feu sacré »231.  
L’ouvrage de Zoroastre a été traduit en français par Anquetil Du Perron, de 
l’Académie royale des inscriptions et des belles lettres. Il a été également l’interprète 
du Roi pour les Langues Orientales. L’ouvrage contient la théologie zoroastrienne, 
les cérémonies du culte religieux, et également des détails concernant l’histoire des 
Perses. Voltaire l’a scrupuleusement annoté232. Anquetil Du Perron commence son 
ouvrage par une « introduction au Zend-Avesta » qui est en réalité la description de 
son voyage aux Indes Orientales, l’histoire du pays et certains détails curieux à 
propos du peuple ; et ajoute également la présentation de différents exemplaires qui 
existent et qui lui ont servis à la traduction pour justifier la solidité de ses 
connaissances et de ses recherches. Il présente les autres livres sacrés de la région, 
les coutumes mais aussi les descriptions des aventures du voyage. La lecture de 
l’ouvrage permet donc à la fois un élargissement des connaissances des érudits dans 
le domaine oriental et assure un divertissement aux curieux des aventures. 
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d)  Les relations des Jésuites  
Montesquieu et Voltaire ont eu une grande quantité de livres concernant la 
Chine. Les deux plus importants sont deux ouvrages des jésuites : les Lettres édifiantes 
et curieuses, parues à Paris, en 1715 sont une collection de lettres des jésuites en 
mission en Chine et en Inde ; et l’ouvrage du père Du Halde Description géographique, 
historique, chronologique, politique et physique de l’Empire de la Chine de la Tartarie Chinoise, 
paru à La Haye, en 1736 est un gros ouvrage composé à partir des manuscrits de 
vingt-sept missionnaires envoyés en Chine. Ils comportent une présentation très 
riche de la Chine et se complètent parfaitement.  
L’ouvrage du père Du Halde a été bien connu de tous les deux écrivains. 
L’ouvrage n’a pas fait partie de la collection de Montesquieu, cependant il l’a sans 
aucun doute lu, car il a fait beaucoup de notes dans la Géographica II, et dans les 
Pensées. Il a comparé les cartes du père Du Halde et des missionnaires, avec celles du 
capitaine Behring, envoyé par le czar, et celle de M de l’Isle sur la Tartarie, dans les 
Pensées 1301233. Il a également noté la manière de punir les princes feudataires en 
Chine, ce qui l’a sûrement inspiré dans ses idées politiques sur les princes et les 
gouvernements234.  
L’ouvrage de Du Halde, missionnaire- géographe, est un travail 
impressionnant, édité en quatre volumes in-folio. C’était la source première 
concernant la Chine. Il donne une vue historique sur les dynasties régnantes, 
présente la politique chinoise, le gouvernement, mais également l’agriculture, les arts 
et les sciences et donne des précisions sur la linguistique et la littérature chinoise. 
Bien évidemment, s’agissant d’un ouvrage fait par des jésuites, il consacre également 
de longues pages à la religion chinoise et surtout à la progression du catholicisme en 
Chine. Il comporte de nombreuses cartes précises, dessinées à partir des mesures 
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faites sur place, non seulement sur la Chine, mais également sur le Thibet et la 
Corée. Elle contient plusieures belles estampes.  
Montesquieu et Voltaire ont eu une interprétation diverse de l’ouvrage de Du 
Halde, ainsi leur vision de la Chine est opposée. Pour Montesquieu, sinophobe, la 
Chine a été un endroit de despotisme, comme le montre l’introduction de l’édition 
critique de la Geographica235. Montesquieu a fait recopier de longs extraits, concernant 
les souverains qui apparaissent par leurs actes très cruels et tyranniques. Il met par 
ailleurs en doute la bonne foi des jésuites concernant l’Empire chinois dans les 
passages où il est décrit comme bienveillant et paternel. Montesquieu interprète ce 
pouvoir paternel du monarque comme tyrannique.  
Dans les Pensées nous trouvons sous la pensée 1880 l’exposition de sa théorie 
« par quelle raison la Chine, malgré sa vaste étendue, a été obligée de tempérer 
quelques fois son despotisme », passage qui montre une réflexion en rapport avec 
les types du gouvernement à travers une présentation très sommaire de l’histoire de 
la Chine et le rapport entre le Nord et le Sud du pays. Il fait une réflexion sur le 
despotisme familial des pères en Chine, qui ayant tous les droit sur leurs enfants, les 
peuvent épouser, ou les vendre en esclavage. L’inceste, et la vente en esclavage sont 
des motifs qui reviennent non seulement dans De l’Esprit des lois, mais aussi dans les 
contes de Montesquieu, mais sans le décors chinois.  
Montesquieu possédait plusieurs ouvrages sur la Chine, qu’il a utilisés pour la 
composition de De l’Esprit des lois, cependant il n’a jamais fait aucune mention de la 
Chine dans ses contes. La Chine a selon lui probablement une connotation politique 
trop lourde pour la rendre l’endroit propice au conte236.  
A l’opposée, dans les œuvres de Voltaire, étant sinophile, la Chine est 
évoquée toujours d’une façon positive, comme modèle de la tolérance. Voltaire a lu 
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l’ouvrage de Du Halde avec attention et il l’a très richement annoté237. Il a fait des 
notes concernant les bienfaits dans le gouvernement des Empereurs, proches du 
peuple, ne changeant pas de lois à leurs avènements, ouvrant le trésor royal en cas 
de famine, – acte interprété par Montesquieu comme despotique, sera compris 
comme une action de paternalisme bienveillant par Voltaire. Ce dernier se concentre 
surtout à la partie traitant de Meng Tsée, ou livre de Mencius qui présente l’art de 
gouverner et les vertus d’un bon monarque, c’est-à-dire subvenir aux besoins du 
peuple, établir des lois justes et équitables, maintenir la paix intérieure par la 
douceur. Il met l’accent également sur l’importance de l’agriculture, sur le partage 
des terres, de même que sur l’éducation. 
La Chine occupe une place primordiale dans ses œuvres philosophiques. 
Shun-Ching Song constate dans sa thèse Voltaire et la Chine l’écart entre la Chine 
réelle et l’image qu’en donne Voltaire et en tire la conclusion que la Chine est pour 
lui « une arme philosophique »238. Effectivement, Voltaire a recourt dans ses œuvres 
souvent à l’image de la Chine, qui devient l’incarnation de la vertu et de la sagesse. 
C’est ce qui est prouvé par le fait que dans l’Essai sur les mœurs et l’esprit des nations 
Voltaire commence la présentation des cultures précisément par celle de la Chine. Il 
souligne la supériorité de la Chine de tous les points de vue : la population vit de 
façon vertueuse, car le monarque est l’incarnation même de la vertu, semant les 
grains de sa propre main pour nourrir la population. Voltaire se montre très 
enthousiaste pour la philosophie de Confucius, ayant pour principe la vertu, et étant 
exempte de superstition.  
Voltaire traite de la Chine dans son Dictionnaire philosophique dans deux 
articles : le « Catéchisme chinois » et l’article s’intitulant « De la Chine ». D’ailleurs la 
Chine est le seul pays oriental qui apparaît dans cette œuvre en dehors de l’Orient 
biblique et est présentée d’une façon très positive. L’article « Catéchisme chinois » 
met en scène un disciple de Confucius, pour la peinture duquel il s’est sans doute 
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inspiré du livre de Du Halde. Le disciple dialogue avec le futur Empereur de la 
Chine sur la religion, sur la philosophie et sur l’art de gouverner. Il présente le prince 
juste, vertueux et tolérant, ayant appris les vertus des grands rois. Voltaire fait des 
notes sur l’ouvrage de Du Halde sur les devoirs des rois, où il insiste sur 
l’importance de l’agriculture et sur le devoir de subvenir aux besoins de son peuple.  
Voltaire expose l’enseignement de la vertu de la philosophie de Confucius 
dans Le philosophe ignorant, où un chapitre intitulé De Confucius est consacré à lui.  
Il traite de la Chine également dans plusieurs de ses contes de façon 
occasionnelle. Dans Zadig le chinois est présenté comme le plus sage dans la 
discussion sur les religions, la princesse de Babylone est accueillie en Chine par le 
souverain d’une façon très polie. Voltaire évoque dans ce conte le bannissement des 
jésuites de la Chine et utilise ce fait pour illustrer la tolérance du monarque. Ce 
dernier y est par ailleurs qualifié de « monarque de la terre le plus juste, le plus poli, 
et le plus sage »239. Il y reprend l’image puisée dans les Lettres édifiantes du souverain 
semant le blé de ses propres mains, illustrant ainsi le monarque soucieux de son 
peuple : « Ce fut lui qui le premier laboura un petit champ de ses mains impériales, 
pour rendre l’agriculture respectable à son peuple »240. Dans Scarmentado la Chine est 
évoquée de même comme un modèle contre l’intolérance. Il fait allusion à la Chine 
dans son conte Les Lettres d’Amabed, conte traitant de l’hindouisme, en mentionnant 
les « cinq Kings ». Mais il cite la Chine même dans les contes qui ne sont pas 
orientaux. Ainsi, dans son conte Histoire de Jenni la Chine est mentionnée en rapport 
avec la puissance du monarque, dans L’homme aux quarante écus le monarque chinois 
fait preuve d’un jugement ayant devant les yeux la proportion des peines, car c’est 
« un homme de beaucoup d’esprit »241, et dans l’Ingénu c’est l’ancienneté de la culture 
chinoise qui est mentionnée.  
La lecture de l’ouvrage de Du Halde n’est cependant pas exclusivement 
employée à former une image de la Chine. Elle a influencé Voltaire dans la création 
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d’un Orient, indépendant de la Chine. Ainsi, une anecdote lu chez Du Halde sur une 
jeune femme chinoise qui sèche un ruisseau avec son éventail, puis dissèque le 
cerveaux de son mari est à l’origine de l’épisode dans Zadig. Voltaire copie le passage 
dans ses notes :  
Le lettré Ouang rencontre un[e] jeune femme éplorée au bord de la mer, elle étoit sur 
le tombeau de son mary et remuoit un grand éventail. Pour quoy cet éventail 
madame ? Hélas mon cher mary m’a fait promettre que je ne me remarierois que 
quand ce tombeau seroit sec, et je l’évente pour le sécher. Ouang raconte cette histoire 
à sa femme qui frémit d’horreur et qui jure qu’elle ne se servira jamais de l’éventail. 
Ouang feint une maladie, et contrefait la mort. On le met au cercueil. Aussitôt paroit 
un jeune hoe fort joli qui vient pour étudier chez le lettré, etc. Il plaît, on l’épouse. Il 
tombe en convultion, son vieux valet fait acroire à la dame qu’il faut la cervelle d’un 
mort pour le guérir, et la bonne femme va fendre la tête à son mary Ouang qui sort de 
son tombeau242. 
Voltaire garde les grandes lignes de l’histoire, mais la change dans les détails : la 
jeune femme détourne le ruisseau au lieu de l’éventaillier, sans doute trop chinois et 
il substitue le cerveau par le nez, moins dramatique, donc plus adapté au genre du 
conte243.  
 
Avec la multiplication de voyages en Orient, les récits de voyage et les 
ouvrages savants des orientalistes ont été la source première de la connaissance de 
ces régions lointaines et jusqu’alors inconnues. Montesquieu et Voltaire ont tous les 
deux lu un très grand nombre de récits de voyage, d’histoires des pays et de divers 
autres ouvrages concernant la religion et la politique des pays qui leur ont été 
indispensables pour la formation d’un imaginaire oriental. Ils leur ont empruntés des 
données, des détails et des motifs. Cependant, ils ont préféré chacun des pays 
différents et mis de côté d’autres. Ce choix est de ce fait très significatif. 
Montesquieu s’est focalisé même dans ses contes sur le despotisme, qu’incarne pour 
lui la Perse où la plupart de ses œuvres se passent. De ses lectures, il a puisé surtout 
des coutumes, des rites inhabituels et frappants pour un lecteur occidental, mais qui 
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deviennent typiques, même emblématiques du pays, comme c’est le cas des sérails, 
des eunuques. C’est le cas également du Moghol, caractérisé par des coutumes 
choquantes pour un Européen, mais non pas inattendues, car elles incarnent l’Inde 
pour l’Occidental : notamment le bûcher du veuvage, les exercices des fakirs, la 
transmigration de l’âme, l’interdiction de manger des animaux et la vénération de la 
vache. Il s’agit pour la Perse comme pour l’Inde des traditions qui sont les plus 
étranges mais qui sont évoquées dans tous les récits concernant ces pays, et qui 
peuvent être adaptées parfaitement aux contes. La Tartarie, bien que Montesquieu 
ait possédé des ouvrages concernant cet Empire conquérant244, est évoquée 
relativement rarement dans les contes : peut-être qu’elle sert mieux une réflexion 
plus théorique sur les gouvernements. C’est le cas de la Chine qui n’est jamais 
évoquée dans les contes.  
Le pays évoqué à la fois par Montesquieu et par Voltaire est le Moghol. 
Voltaire a recours pour l’évocation de l’Inde, comme Montesquieu, à des traditions 
surprenantes, comme le bûcher de veuvage ou la vénération de la vache. Les deux 
auteurs détournent ces traditions pour les ridiculiser. Cependant, Voltaire s’intéresse 
dans ses contes à la condition humaine et introduit dans les questions du destin, du 
bien et du mal, en rapport avec la philosophie manichéenne.  
Bien que dans certains contes de Voltaire des scènes se déroulent en Perse, il 
l’a peinte d’une manière entièrement différente de Montesquieu. Il évoque plus 
rarement les sérails et les eunuques dans ses contes ; cependant les créatures 
étranges comme des nains muets apparaissent dans les cours royales d’Orient. C’est 
le cas également des anges du Bien et du Mal, tirés de la religion musulmane, ayant 
une fonction philosophique. Il s’agit cependant des éléments qui ne prennent pas 
origine seulement dans les récits de voyage ; ils sont des créatures propres des 
contes orientaux, genre que nos deux philosophes connaissaient, appréciaient et par 
lequel ils se laissaient également influencer. Ils partagent les références avec leurs 
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lecteurs et répondent donc à leur horizon d’attente : ce faisant, l’Orient devient cet 
espace contradictoire entre connaissance de réalité, poids du fantasme et de la magie 
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Chapitre I :  
La tradition 
1 LES MILLE ET UNE NUITS  
Galland, orientaliste, voyageur et écrivain, a commencé à traduire les Mille et 
nuits en 1704 et a connu tout de suite un grand succès. Montesquieu et Voltaire, tout 
comme les lecteurs de l’époque connaissaient ce recueil de contes orientaux et 
BERNIER, Voyage contenant la description des Etats du Grand Mogol, Amsterdam, 1699, t. 2, p. 63. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (346181). 
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l’appréciaient beaucoup. Voltaire possédait un exemplaire en six volumes, imprimé à 
Paris par la Compagnie des Libraires en 1747245. Montesquieu possédait une édition 
in-12246. 
L’ouvrage ne formait pas un ensemble, c’est Galland qui a réuni divers contes 
lus ou entendus et il les a intégrés dans un récit qui forme désormais un tout. Le 
récit-cadre, qui a fourni la forme originale de l’histoire de Schéhérazade, vient d’un 
livre persan aujourd’hui perdu qui s’intitulait Mille contes. C’est avec son entrée dans 
le domaine arabe que l’histoire de Schéhérazade va s’appeler désormais, et pour la 
première fois, Alf layla walayla : Mille et une nuits247. Ces contes, d’origine persane, ont 
été adoptés par les Arabes, qui les ont transformés et adaptés. De nombreuses 
histoires ont été racontées à Galland par un maronite, Jean Hanna : « Les contes 
qu’il introduit, tel Les Voyages de Sindbad, font […] partie des Mille et une nuits, et ceux 
qu’il rédige entièrement, [d’après les récits de Hanna] telles l’Histoire d’Aladdin et celle 
d’Ali Baba et les quarante voleurs, deviennent exceptionnellement populaires au point 
de servir d’enseigne universelle à l’œuvre - ils vont même être traduits par les 
éditeurs arabes et se glisser dans le texte original »248.  
C’est sans aucun doute ce mélange de contes de divers pays, de diverses 
civilisations qui fait que, dans les Mille et une nuits, tous les peuples orientaux sont 
présents : Arabes, Persans, Moghols, Tartares, Bédouins. Le royaume de Schahriar, 
roi de Perse, se situe « dans les Indes, dans les grandes et petites îles qui en 
dépendent, et bien loin au-delà du Gange, jusqu’à la Chine »249. Les personnages 
circulent, voyagent, et ainsi toutes les contrées, tous les pays de l’Orient sont 
présents. Galland donne des précisions géographiques, et ajoute des explications, si 
nécessaire, pour guider son lecteur. Ainsi, Schahriar a donné à son frère « le 
royaume de la Grande – Tartarie. Schahzenan […] établit son séjour à Samarcande, 
                                                           
245 Voltaire, ses livres et ses lectures, n°5389.  
246 Catalogue, p. 422, n° 28. Nous n’avons pas trouvé de donnés précises sur l’édition possédée par 
Montesquieu. 
247 Sermain, Jean-Paul, Introduction, Antoine Galland, Les Mille et une Nuits, Paris, GF-Flammarion, 
2004, t. 1, p. III. 
248 Sermain, Introduction, Les Mille et une Nuits, t. 1, p. XVII.  
249 Galland, Les Mille et une Nuits, t. 1, p. 23.  
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qui en était la capitale »250. Jean-Louis Laveille consacre son ouvrage au thème du 
voyage dans Les Mille et une nuits, étudie la géographie des contes et constate que 
« l’univers du voyage » des Mille et une nuits est centré majoritairement sur les villes de 
Bagdad et de Damas, mais les contes plus anciens se situent dans une sphère indo-
persane251. 
Galland a longtemps vécu en Orient ; il en est devenu un fin connaisseur et a 
voulu faire connaître l’Orient aux Européens. Il nous fait découvrir les coutumes, les 
mœurs, les religions étrangères et les saveurs à travers les récits. Les informations 
sont diffusées de manières diverses. Dans les Mille et une nuits, il y a relativement peu 
de notes et Christelle Bahier-Porte remarque qu’elles occupent une place plus 
significative plus tard, dans Les Mille et Un Jours de Pétis de la Croix252. Le conteur 
peut ajouter des explications directement au sein du récit pour tenir le lecteur 
informé. Mohamed Abdel-Halim précise que cette méthode est surtout employée 
dans le cas de l’interprétation des noms propres, de l’explication des coutumes, des 
mœurs ou encore des titres253. Galland présente par ces divers moyens, des 
coutumes, des habitudes orientales, il rend accessible par ce procédé la diffusion 
d’un savoir sans trop alourdir le texte. 
Il a rassemblé et réuni les contes et les a adaptés aux mœurs françaises, en les 
adoucissant, et en les débarrassant des allusions sexuelles, des passages violents ou 
de tout autre détail qui paraîtrait trop étrange aux yeux du lecteur occidental. Ainsi, 
dans le conte de Noureddin, c’est un gâteau qui permet à l’héroïne de reconnaître 
son mari d’une nuit. Comme l’a montré Sylvette Larzul, Galland a remplacé la 
confiture de grenade par une « tarte à la crème », supprimant ainsi l’élément 
exotique, pour que la référence soit plus familière au lecteur occidental254. Il est 
cependant intéressant de noter que Galland, en remplaçant la confiture de grenade 
                                                           
250 Ibid., t. 1, p. 23. Nous soulignons en italique.  
251 Laveille, Jean-Louis, Le thème du voyage dans Les Mille et une nuits. Du Maghreb à la Chine, Paris, 
L’Harmattan Littératures, 1998, p. 179. 
252 Bahier-Porte, Christelle, « Les notes dans Les Mille et Une Nuits et Les Mille et Un Jours », Féeries, 
2005, n°2, p. 91.  
253 Abdel-Halim, Mohamed, Antoine Galland, sa vie et son œuvre, Paris, Nizet, 1964, p. 200.  
254 Larzul, Sylvette, Les traductions françaises des Mille et une nuits, Paris, L’Harmattan, 1996, p. 46. 
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par la tarte à la crème, l’adapte non seulement aux références culinaires, mais 
également à la référence culturelle de son lecteur français. En effet, Molière dans 
L’Ecole des femmes évoque la « tarte à la crème » en rapport avec l’innocence – voire 
l’ignorance – exigée d’une future épouse255.  
Mais ces changements de détail n’enlèvent rien au fait que par « sa volonté de 
vraisemblance et de sa capacité à faire ainsi connaître la vérité des cœurs et des 
mœurs », l’œuvre de Galland « fut mise sur le même plan que les récits de voyage et 
les essais »256. Sylvette Larzul, en comparant trois traductions françaises des Mille et 
une nuits avec leurs sources arabes, a constaté que Galland est resté en effet très 
fidèle aux sources.  
Cependant, bien entendu, l’influence occidentale de Galland sur le texte reste 
non négligeable, ce que montre Jean-Paul Sermain par son nouvel ouvrage qu’il 
consacre à l’étude de l’influence des deux cultures – orientale et occidentale – sur le 
recueil257. Ainsi, le style d’écriture de Galland est adapté aux exigences françaises de 
l’époque. Il choisit un langage clair et élégant, il simplifie la langue orientale 
parsemée de métaphores et des tournures imagées. Pourtant, les longues 
énumérations, rappelant le style oriental ne sont pas rares. Dans la scène d’ouverture 
de l’Histoire des trois calenders, Galland prend plaisir à présenter au lecteur les produits 
du marché de Bagdad : 
La dame s’arrêta à la boutique d’un vendeur de fruits et de fleurs, où elle choisit de 
plusieurs sortes de pommes, des abricots, des pêches, des coings, des limons, des 
citrons, des oranges, du myrte, du basilic, des lis, du jasmin, et de quelques autres 
sortes de fleurs et de plantes de bonne odeur. […] A une autre boutique, elle prit des 
câpres, de l’estragon, de petits concombres, de la percepierre et autres herbes, le tout 
confit dans le vinaigre ; à une autre, des pistaches, des noix, des noisettes, des pignons, 
des amandes et d’autres fruits semblables ; à une autre encore elle acheta toute sorte 
de pâtes d’amandes. […] Elle entra chez un droguiste, où elle se fournit de toutes 
                                                           
255 « Et s’il faut qu’avec elle on joue au corbillon / Et qu’on vienne à lui dire à son tour : “Qu’y met-
on ?”/ Je veux qu’elle réponde : “Une tarte à la crème” ; /En un mot, qu’elle soit d’une ignorance 
extrême », Molière, L’Ecole des femmes, dans Œuvres complètes 1, Paris, Gallimard, (La Pléiade), 1971, 
Acte I, scène 1, p. 548.  
256 Sermain, Introduction, Les Mille et une Nuits, t. 1, p. XXI.    
257 Sermain, Les Mille et une nuits entre l’Orient et Occident, Paris, Desjonquères, 2009.  
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sortes d’eaux de senteur, de clous de girofle, de muscade, de poivre gingembre, d’un 
gros morceau d’ambre gris et de plusieurs autres épiceries des Indes […]258. 
En faisant accompagner Amine au marché par le porteur, Galland fait 
découvrir au lecteur les saveurs, les couleurs et les senteurs orientales, il lui donne un 
aperçu d’une journée de marché, ce qui introduit le lecteur dans le monde du 
quotidien oriental. Voltaire se souviendra de ce procédé dans plusieurs de ses 
contes. C’est notamment le cas dans Le Taureau blanc, où il s’est probablement 
rappelé des achats d’Amine chez le droguiste pour ramener à elle la princesse 
Amaside évanouie : « En vain toutes les dames versaient sur Amaside expirante leurs 
flacons d’eau de rose, d’œillet, de myrte, de benjoin, de baume de La Mecque, de 
cannelle, d’amomon, de gérofle, de muscade, d’ambre gris »259. Voltaire procédera 
de la même façon dans La Princesse de Babylone quand il s’amusera à énumérer très 
longuement les différents types d’arbres présents dans le jardin du roi Bélus pour 
donner une couleur orientale au récit : « sur cette terre on avait élevé des forêts 
d’oliviers, d’orangers, de citronniers, de palmiers, de gérofliers, de cocotiers, de 
canneliers, qui formaient des allées impénétrables aux rayons de soleil »260. Pourtant, 
Voltaire tourne en dérision par cette longue liste le style oriental, tandis que le but de 
Galland est de garder ce style d’écriture surchargé et de faire connaître par ce biais la 
manière de vivre à l’oriental aux Européens. 
a) Le récit-cadre 
Galland a adopté un type de narration original qui a connu un grand succès 
par la suite, celle du récit-cadre261 : un roi, voulant prévenir l’infidélité féminine, 
                                                           
258 L’histoire de trois calenders, Les Mille et une nuits, t. 1, p. 114.  
259 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 89. (voir aussi note 1. p. 89).   
260 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 72. 
261 Jean-Paul Sermain attire notre attention dans son ouvrage Les Mille et une nuits entre l’Orient et 
l’Occident sur la pratique de récit-cadre dans la littérature européenne. Ce procédé a été introduit par 
le Décameron de Boccace et s’est répandu dans la littérature française grâce à l’Heptameron de 
Marguerite de Navarre. Cependant, Galland et les Mille et une nuits l’ont réintroduit dans la littérature 
française du XVIIIe siècle.  
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épouse chaque jour une nouvelle femme qu’il fait exécuter le lendemain. 
Schéhérazade, voulant mettre fin à cette attitude brutale, choisit de l’épouser et la 
nuit venue, sous prétexte de la demande de sa sœur, Dinarzade, elle raconte jusqu’au 
lever du jour un conte passionnant qu’elle ne termine pas. Le roi, pour entendre la 
fin de l’histoire, remet son exécution. Schéhérazade termine en effet la nuit suivante 
son récit, mais elle en commence un autre, qui restera inachevé au lever du jour, ce 
qui contraint le roi à remettre de nouveau l’exécution pour connaître l’histoire, et 
ainsi de suite pendant mille nuits. 
L’une des difficultés « narratologiques » à laquelle se heurte Schéhérazade est 
de réussir à finir le conte interrompu la veille et à en commencer un autre dans la 
même nuit, avant l’arrivée de l’aube, pour pouvoir ainsi reporter sa mort. Les contes 
s’enchaînent : Schéhérazade commence un conte qui met en scène un conteur qui, à 
son tour fait un récit pour sauver sa vie. Ces contes à tiroirs sont construits en 
cycles, chacun ayant un récit-cadre à son tour où les personnages menacés de mort 
racontent leur histoire pour racheter leur vie. Les contes font souvent écho au 
récit-cadre et rappellent à chaque instant l’histoire de Schéhérazade et de Schahriar.  
George May témoigne d’une incompréhension face au choix de contes de 
Schéhérazade, et se demande si elle n’est pas « inconsciente »262 :  
Menacée d’être étranglée au saut du lit, parce que son mari ne croit pas à la fidélité des 
femmes, ce n’est pas, en effet, en lui racontant des histoires de femmes fidèles que 
Schéhérazade cherche son salut. Ce n’est pas même en recourant à la prudence 
pourtant élémentaire d’éviter le sujet dangereux de la vertu des femmes263.  
Pourtant, comme nous en avertissent les auteurs de La nébuleuse du conte : « il 
est hasardeux de prendre pour hypothèse systématique l’existence a priori d’un lien 
indissoluble entre le récit-cadre et les contes emboîtés »264.  
Voltaire et Montesquieu empruntent la structure du récit-cadre et des contes 
emboîtés aux Mille et une nuits. Chez Montesquieu, c’est souvent une conteuse qui est 
                                                           
262 May, George, Les Mille et une nuits d’Antoine Galland ou le chef-d’œuvre invisible, Paris, PUF, 1986, p. 
139. (désormais Les Mille et une nuits d’Antoine Galland).  
263 Ibid., p. 138. 
264 Les Dames de Bagdad, (éd. Cl. Bremond, A. Chraïbi, A. Larue, M. Sironval), Paris, Desjonquères, 
2001, p. 133.  
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à l’origine du conte, ce qui rappelle le personnage de Schérérazade. Il est vrai que le 
récit-cadre n’a pas non plus chez Montesquieu « un lien indissoluble » avec le corps 
du texte. Chez Voltaire, en revanche, le récit-cadre est souvent le préambule du 
conte. Cependant, contrairement aux Mille et une nuits, les contes n’ont pas pour 
fonction de sauver le conteur ; chez Montesquieu et Voltaire, les contes sont 
racontés pour l’amusement ou pour l’instruction des autres personnages et à travers 
eux, du lecteur.  
Jean-Paul Sermain remarque à propos des Mille et une nuits que l’emboîtement 
des contes et le procédé des récits-cadres rendent possible l’introduction de divers 
points de vue, comme c’est le cas par exemple du cycle des Trois Calenders, qui « met 
en concurrence les perspectives du porteur, des dames, des fils de roi éborgnés, du 
calife, en ménageant des zones de silence et d’obscurité »265. Nous pouvons 
remarquer cette même volonté d’introduire divers points de vue chez Montesquieu, 
grâce aux récits-cadres ; il est néanmoins vrai que cet effet est beaucoup plus marqué 
dans les Mille et une nuits, car, dans la majeure partie des cas, un conte est assigné à 
chaque personnage. Montesquieu confronte les points de vue, ce qui se traduit 
d’abord par la multiplicité de filtres dans les contes mis en abyme, c’est-à-dire que le 
conte est rapporté par plusieurs personnages avant d’arriver au lecteur. C’est un 
procédé connu également des Mille et une nuits : Schéhérazade raconte un conte à 
Schahriar, mais il s’agit d’un conte qui met en scène un autre personnage racontant 
son conte, pour racheter sa vie. Le conte advient donc grâce à des conteurs 
multiples, ce qui contribue à créer un feuilletage des points de vue. Ce procédé 
caractérise non seulement les contes autonomes de Montesquieu contenant un récit-
cadre, mais aussi les histoires insérées des Lettres persanes.  
Le récit central des Mille et une nuits s’inscrit, comme le note Jean-Paul 
Sermain, dans « deux perspectives, dans le temps et dans l’espace : il est l’effet du 
passé qu’il reconstitue, il intervient au terme d’un enchaînement d’erreurs et de 
crimes conduisant à la mutilation ou à la métamorphose, présenté devant un 
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auditoire, […] il est tourné vers l’avenir »266. Ces contes se rapprochent partiellement 
du genre des confessions : le personnage avoue ses erreurs, ses fautes passées, et 
cela souvent devant une autorité qui détient un pouvoir. La confession devant 
l’autorité permet également de clore le passé et de reprendre sa vie normale. Cela 
peut nous rappeler le récit d’Arsace dans Arsace et Isménie de Montesquieu. Arsace 
commence son récit comme une confession, dont l’auditeur est le premier eunuque 
de la Cour de Bactriane qui avait « la principalle direction des affaires »267. Arsace 
relate son histoire et ne cache pas les fautes qu’il a commises envers sa bien-aimée 
en la laissant seule, préférant partir en quête de la gloire plutôt que de goûter 
tranquillement la douceur de l’amour. Arsace montre avec cette confession qu’il 
assume ses responsabilités, il avoue ses erreurs et ses faiblesses, comme le font les 
personnages des Mille et une nuits. Le récit d’Arsace, tout comme la série des contes 
des Mille et une nuits, montre la transformation d’un personnage : le héros, en 
revivant son passé, s’améliore.  
Les personnages des Mille et une nuits racontent des histoires sous la menace 
de génies ou de puissants souverains. Ce n’est pas le cas seulement dans le 
récit-cadre où Schéhérazade raconte ses contes sous la menace constante de sa mort 
constante, c’est le cas également des autres contes, comme la série des contes des 
Trois Calenders, qui racontent leurs histoires une par une, menacés de mort par les 
Dames de Bagdad chez qui ils ont été accueillis, ou encore comme le conte Le 
Marchand et le génie, où le marchand rachète sa vie au génie fâché, en racontant son 
histoire. D’ailleurs, les menaces des puissants ou des génies sont toujours 
disproportionnées. Les personnages des Trois Calenders sont menacés de mort parce 
que le calife - lui-même présent au dîner - a posé aux dames des questions qui les 
ont fâchées. Ainsi, les calenders sont censés être punis par la faute d’une tierce 
personne, tout comme les épouses de Shariar qui sont mises à mort à cause de 
l’infidélité de la première. Dans le conte Le Marchand et le génie, le marchand risque la 
mort parce qu’il a jeté un noyau de datte dans le désert. Tous les contes témoignent 
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267 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 321.  
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d’un manque absolu de justice visible dans ces peines disproportionnées, ce qui 
rappelle à tout moment l’histoire cadre de Schéhérazade. Voltaire s’inspire 
probablement de ce trait caractéristique dans son conte Zadig, où le héros se heurte à 
plusieurs reprises aux dysfonctionnements de la justice. La vie humaine semble ne 
pas avoir de valeur : Zadig doit s’expliquer devant la justice, condamné « au knout, 
et à passer le reste de ses jours en Sibérie »268 parce qu’il n’a pas vu le cheval du roi 
et le chien de la reine. La disproportion de la condamnation est mise en évidence 
par l’incohérence géographique : « le knout » et l’envoi en Sibérie sont les 
condamnations de la Russie tsariste et non pas des punitions orientales, mais 
« knout » est devenu également synonyme de la tyrannie269.  
Ce manque de justice se dévoile dans les Mille et une nuits dès les premières 
pages à travers le personnage excessif de Schahriar, qui devient un véritable tueur en 
série à cause de l’adultère perpétré par une de ses femmes. L’adultère est l’une des 
thématiques centrales des Mille et une nuits. Schahzenan, le frère de Schahriar, 
surprend sa femme « dont il se croyait tendrement aimé » dans les bras d’un 
homme ; dans sa première rage « d’un seul coup, [il] fit passer les coupables du 
sommeil à la mort »270. La réaction du sultan Schahriar est encore plus démesurée, 
car il punit non seulement les coupables, mais tue toutes ses épouses après la nuit de 
noce. Cette jalousie sans mesure, omniprésente dans Les Mille et une nuits deviendra 
par la suite l’un des thèmes principaux des contes orientaux, notamment de ceux de 
nos deux auteurs.  
                                                           
268 Voltaire, Zadig, p. 128. 
269 KNOUTE, KNUT : supplice en usage parmi les Russes ; il consiste à recevoir sur le dos un 
certain nombre de coups d’un fouet fait avec un morceau de cuir fort épais […]. Le supplice de 
knoute n’est point tenu pour un déshonneur, & on le regarde plûtôt comme une punition de faveur, 
à moins qu’il ne soit suivi de l’exil en Sibérie ». Diderot, D’Alembert, Encyclopédie, ou dictionnaire 
raisonné de science, d’art et des métiers, t. 9, p. 133.  (fac-similé).  
270 Les Mille et une nuits, p. 25. 
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b) La jalousie orientale 
De nombreux contes des Mille et une nuits mettent en scène des femmes 
volages et des maris trompés. C’est le cas des contes Le Mari et le perroquet, l’Histoire 
du Prince ensorcelé, l’Histoire du premier frère du barbier, et bien d’autres encore. Les 
femmes réussissent à échapper à la surveillance du mari ou des eunuques, et 
profitent de leur liberté. Les femmes volages ne sont par rares dans les contes de 
Montesquieu et de Voltaire, à l’instar des Mille et une nuits. La première fiancée de 
Zadig, Sémire, le trompe quand il est blessé à l’oeil, parce qu’elle a une « aversion 
insurmontable pour les borgnes »271. La femme qu’il épouse ensuite, Azora, a « un 
peu de légèreté et beaucoup de penchant à trouver toujours que les jeunes gens les 
mieux faits étaient ceux qui avaient le plus d’esprit et de vertu »272. Elle fait presque 
couper le nez de son mari pour aider un autre jeune homme, Cador. Chez 
Montesquieu, nous pouvons observer dans l’histoire principale des Lettres persanes un 
grand nombre de femmes infidèles qui, trompant la garde des eunuques, rejoignent 
de jeunes hommes venus de l’extérieur, des femmes esclaves, et même des 
eunuques. Zachi est dénoncée pour s’être « trouvée seule avec Nadir Eunuque 
blanc, qui payera de sa tête son infidélité, & sa perfidie »273. Zephis trouve la 
consolation dans une relation que l’eunuque, quant à lui, qualifie de 
« criminel[le] »274, auprès de sa femme esclave, Zelide, qui la sert « avec tant 
d’affection »275. Et nous connaissons le cas de Roxane, la favorite d’Usbek, qui est 
« surprise dans les bras d’un jeune homme »276. L’Histoire véritable nous fournit de 
nombreux autres exemples de femmes adultères, cependant Montesquieu adapte un 
ton plus léger et ironique, contrairement à la gravité de l’attitude d’Usbek des Lettres 
persanes. Aussi la réaction des maris trompés y est-elle différente, ils ne sont pas aussi 
                                                           
271 Voltaire, Zadig, p. 59. 
272 Ibid., p. 59. 
273 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 19, p. 183.  
274 Ibid., lettre 4, p. 147. 
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276 Ibid., lettre 149, p. 543.  
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furieux et fous de jalousie que leurs homologues des Lettres persanes et des Mille et une 
nuits. 
Les contes des Mille et une nuits ont en commun le personnage du mari jaloux 
à l’excès qui tue, ou projette de tuer, sa femme suspectée d’adultère. Schahriar et son 
frère Schahzenan du récit-cadre finissent par tuer leurs épouses surprises dans les 
bras d’un autre, mais un grand nombre d’épouses dans les contes sont victimes de la 
jalousie du mari, avec ou sans motif réel. C’est ainsi que, dans l’Histoire des trois 
pommes, la femme est tuée par son mari parce qu’un esclave noir possède la pomme 
qu’il a donnée à sa femme, prétendant qu’il l’a reçue de son amante. En réalité, il l’a 
volée et la femme innocente sera tuée par la jalousie excessive de l’époux. 
La jalousie insurmontable de Schahriar se reflète, chez Voltaire, dans le 
personnage du roi de Babylone, qui veut faire étrangler Zadig et la reine parce que : 
« les babouches de sa femme étaient bleues, et que les babouches de Zadig étaient 
bleues, que les rubans de sa femme étaient jaunes, et que le bonnet de Zadig était 
jaune : c’étaient là de terribles indices pour un prince délicat »277. Voltaire ironise et 
tourne en dérision cette jalousie folle du roi ; pour en montrer le manque de 
fondement, il ajoute : « Les soupçons se tournèrent en certitude dans un esprit 
aigri »278. 
Le sérail des Lettres persanes est la preuve parfaite de la jalousie sans mesure 
d’un maître qui, malgré sa longue absence, fait garder soigneusement ses femmes 
par les eunuques. Cette jalousie destructrice se reflète également dans les contes 
insérés, notamment dans l’histoire d’Aphéridon et Astarté où le mari-eunuque est 
décrit comme « l’Eunuque le plus jaloux de tous les hommes »279, et dans le conte 
inséré d’ « Ibrahim et Anaïs », où le mari, Ibrahim « étoit d’une jalousie 
insuportable : il avoit douze femmes extremement belles, qu’il traitoit d’une maniere 
très-dure »280 ; il finit même par tuer une de ses femmes, Anaïs. Jean-Paul Sermain 
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attire notre attention sur la grande ressemblance des Mille et une nuits et des Lettres 
persanes, du point de vue de « l’inquiétude obsessionnelle concernant l’infidélité 
féminine »281. Mais selon lui, ce sont les solutions prises par les maris qui diffèrent : 
Usbek enferme ses femmes et les garde sous la surveillance continuelle des 
eunuques, tandis que, dans Les Mille et une nuits, le sérail n’apparaît que dans des cas 
très rares ; il n’est même pas nécessaire dans le cas du récit - cadre, car le sultan 
choisit la mise à mort systématique pour prévenir l’infidélité. Ce qui reste commun à 
tous ces contes, tant chez nos deux auteurs que dans Les Mille et une nuits, c’est le 
personnage du mari caractérisé avant tout par sa jalousie, sa suspicion et sa brutalité, 
prêt à tuer sa femme dès qu’un doute survient.  
c) Les monstres et l’érotisme 
Galland ne se contente pas de présenter la vie des rois et des reines, il met en 
scène également des personnages d’une condition sociale très basse, comme des 
porteurs, des calenders, des pêcheurs, des marchands. Il présente leur manière de 
vivre, leur profession et leurs gestes quotidiens, ce qui est inhabituel pour des contes 
européens. Ces personnages des Mille et une nuits, de basse condition, ont souvent été 
mutilés, torturés. C’est le cas des héros des Trois Calenders, qui, non seulement sont 
au plus bas de l’échelle sociale, étant des calenders, c’est-à-dire des derviches 
mendiants, mais ils sont de plus borgnes. Les borgnes, les aveugles, les bossus 
constituent un topos des Mille et une nuits. Selon Jean-Paul Sermain « les récits lient les 
infirmités, les stigmates, les souffrances, à des erreurs, à des transgressions ou à des 
meurtres […] La ‘marque’ physique du corps mutilé ou violenté est donnée au 
départ de l’histoire cadre (que le lecteur découvre d’abord) […] »282. Dans les Mille et 
une nuits, les borgnes et les personnes mutilées ont commis une faute et l’infirmité 
                                                           
281 Sermain, Les Mille et une nuits entre l’Orient et Occident, p. 150.  
282 Ibid., p. 71.  
DEUXIÈME PARTIE : Le conte oriental : un choix d’écriture 





est « l’inscription de la faute dans le corps »283. Chez Voltaire le nombre de borgnes 
et d’autres personnages mutilés, est particulièrement élevé, sans doute sous 
l’influence des Mille et une nuits. Outre le héros de Le Crocheteur borgne, Memnon 
également devient borgne et Zadig échappe à ce sort de justesse.  
En examinant le conte de Le Crocheteur borgne de plus près, nous pouvons 
remarquer un nombre élevé de motifs provenant des Mille et une nuits, et nous 
voyons une parenté particulière avec les Trois calenders. Les deux contes se situent à 
Bagdad et mettent en place un porteur284 qui rencontre une belle dame pendant sa 
journée de travail. Dans les deux cas, le porteur – se situant, par rapport à la dame, à 
l’opposé de l’échelle sociale - aborde la dame en proposant ses services. Le porteur 
des Mille et une nuits l’accompagne faire ses provisions qu’il porte chez elle. Le 
Crocheteur arrête les chevaux du char, prévenant de ce fait un accident. Les deux 
personnages gagnante ainsi la confiance des dames, qui sont dans les deux cas des 
dames nobles d’une grande beauté et passent avec elles des moments agréables, 
teintés d’érotisme, dans le cas du Crocheteur, et de perversion dans le cas du 
porteur. Galland a supprimé une baignade des dames avec le porteur, où ils 
nomment leur partie génitale. Il a cependant conservé les scènes choquantes, mais 
primordiales, car elles déclenchent les contes : la scène où Zobéide maltraite les 
deux chiennes et l’autre où Amine joue d’un instrument, avec véhémence et où :  
elle se sentit le cœur si pressé en ce moment qu’elle ne songea qu’à se donner de l’air, 
en laissant voir à toute la compagnie une gorge et un sein, non pas blanc, tel qu’une 
dame comme Amine devait l’avoir, mais tout meurtri de cicatrices ; ce qui fit une 
espèce d’horreur aux spectateurs285.  
L’érotisme est mêlé de répugnance dans les deux contes. Dans ce dernier, 
l’érotisme survient à cause des seins – partie érotisée du corps féminin – qui sont 
meurtris et qui produisent un effet inattendu : « une espèce d’horreur » au lieu de 
l’attirance. Dans le cas de Le Crocheteur borgne, le héros est d’abord repoussé par la 
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dame, car il est non seulement borgne, mais également sale : « il eut beau offrir son 
bras, la dame ne voulut jamais l’accepter, sous prétexte qu’il était trop sale »286.  
Les contes des Nuits sont parsemés de volupté et d’érotisme, qui sont la 
conséquence des adultères de la femme. Ce thème devient plus tard, avec les contes 
libertins, un motif récurrent dans la littérature occidentale, mais il doit beaucoup aux 
Mille et une nuits. L’érotisme et la volupté sont dans l’imaginaire du lecteur occidental 
souvent liés aux contes orientaux. Il est vrai que Galland a supprimé la plupart des 
scènes trop violentes et des allusions sexuelles claires. Cependant, la sensualité, 
l’érotisme et la volupté sont omniprésents dans l’œuvre. La femme séduit l’homme 
par sa beauté et la perfection de son corps. L’homme aperçoit la femme d’abord par 
sa beauté qui l’attire, c’est donc à travers la beauté physique que la femme est 
d’abord et avant tout présentée. Ainsi, dans l’Histoire de Ganem, la femme, nommée 
Force de cœur, est présentée par ses attraits physiques : « elle était pourvue d’une 
beauté si parfaite que tous ceux qui la voyaient ne pouvaient s’empêcher de 
l’aimer »287. L’amour se déclenche par la vue ; la beauté extraordinaire de la femme 
agit sur le héros et provoque les sentiments amoureux. Cependant, la scène n’est 
jamais décrite en détail : Galland se contente de montrer l’effet provoqué sur 
l’homme, comme le font d’ailleurs Montesquieu et Voltaire.  
Un autre détail intéressant qui permet de rapprocher les deux contes est 
l’inscription mystérieuse qui accueille les héros des deux contes. Ils entrent avec 
leurs dames dans un palais somptueux, contenant une inscription sur la porte, qui 
préfigure la suite du récit, surtout dans le cas des Mille et une nuits. Voici ce que lit le 
porteur : « Qui parle des choses qui ne le regardent point entend ce qui ne lui plaît 
pas »288. Voltaire use de ce procédé pour ajouter un trait d’humour de plus à son 
récit, car l’inscription change en fonction de la personne qui la lit ce qui confère un 
aspect magique à la scène. Ainsi, l’inscription engage la dame à ne pas entrer : 
« Eloignez-vous, profanes, ces portes ne s’ouvriront que pour le maître de 
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l’anneau »289, tandis que « Mesrour s’approche à son tour pour lire la même 
inscription, mais il vit d’autres caractères et lut ces mots : “Frappe sans crainte” »290.  
L’idée du personnage borgne vient à Voltaire de l’Histoire des trois calenders. Il 
est vrai que dans le conte des Mille et une nuits, ce n’est pas le porteur qui est borgne, 
mais il rencontre chez les dames trois calenders, qui eux, le sont, « tous trois borgnes 
de l’œil droit »291 ce qui a causé une surprise générale chez les dames, mais 
également chez le lecteur. Voltaire motive son choix d’introduire un personnage 
borgne une raison pseudo-philosophique qui renforce l’aspect humoristique du 
conte : « …Mesrour n’avait point l’œil qui voit le mauvais côté des choses »292, ce 
qui donne un trait de caractère joyeux et optimiste au héros.  
Le nom de Mesrour vient d’ailleurs également du conte des Trois Calenders, 
c’est le nom du chef des eunuques du calife, qui accompagne, avec le vizir, le calife 
incognito. C’est l’un des rares noms mentionnés dans ce conte des Mille et une 
nuits, l’unique nom masculin outre celui de Giafar, le vizir ; car les autres hommes 
sont désignés par leur métier (porteur, calenders).  
Chez Montesquieu, nous ne trouvons pas de borgnes, cependant les 
eunuques, les hommes mutilés par excellence, peuplent presque tous les contes de 
Montesquieu. Ce personnage doit pourtant, comme nous l’avons déjà vu, beaucoup 
plus aux récits de voyage qu’aux contes des Mille et une nuits, car ces derniers ne 
mettent en scène que de façon rare le sérail. Jean-Paul Sermain mentionne 
Montesquieu dans son ouvrage Les Mille et une nuits entre Orient et Occident, et souligne 
que les Mille et une nuits semblent être plutôt une œuvre d’anti-sérail, contrairement 
au roman de Montesquieu, car Schahriar préfère exécuter ses femmes après la nuit 
de noce, au lieu de les garder bien enfermées, comme le fait Usbek. 
La brutalité, l’exécution, les cadavres découpés et la violence, peintes avec 
réalisme, sont rares dans les contes occidentaux. Ils ont été « l’un des attraits du 
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conte oriental pour le lecteur européen »293. Les contes de Montesquieu et de 
Voltaire contiennent des violences faites au corps et se terminent quelque fois par la 
mort ou même par le suicide des héros. Ce procédé, très inhabituel pour la tradition 
du conte occidental, vient probablement de l’influence des Mille et une nuits, où la vie 
humaine a autant de valeur qu’une histoire racontée.  
d) Métamorphose, métempsycose 
Outre les mutilations, les héros expient leurs fautes dans les Mille et une nuits 
en étant métamorphosés en animal. La métamorphose animale est très fréquente 
dans les contes des Mille et une nuits. Dans Les Trois Calenders, les deux chiennes 
noires frappées par Zobéide sont ses deux sœurs qui l’avaient précédemment 
maltraitée : comme punition, elles ont été transformées en chiennes noires que 
Zobéide doit maltraiter chaque jour, à son tour. L’Histoire du second vieillard met en 
scène également deux chiens noirs, qui sont les deux frères du vieillard transformés 
par une fée, car ils ont été ingrats, avares et ont « conspir[é] contre [s]a vie »294. Dans 
l’Histoire du premier vieillard, nous découvrons une triple métamorphose : la femme du 
vieillard transforme par malice et jalousie le fils et la mère de l’enfant en vache et en 
veau ; elle en sera punie et elle-même sera transformée en biche, tandis que le fils 
regagne sa forme humaine.  
Bien évidemment, la métamorphose n’est pas inconnue dans la littérature 
européenne, nous en trouvons de nombreux exemples, notamment chez Ovide et 
plus tard dans les contes de fées. Cependant, comme le remarque Jean-Paul 
Sermain, chez Ovide elle intervient comme « une sanction définitive » d’une faute. 
Dans les contes de fées, il s’agit d’un moment limité et elle sert souvent « à 
manifester une ambivalence » et en ce sens elle se rapproche plus de la 
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métamorphose des Mille et une nuits, mais sa valeur est différente : « elle est imposée 
par des méchants à des victimes qui y risquent leur vie souvent et se retrouvent 
handicapées dans leurs amours »295. Dans les Mille et une nuits, la métamorphose n’est 
pas complète et n’est pas irréversible : elle est un châtiment, elle n’est donc que 
provisoire. Les personnes métamorphosées gardent des traits humains. Ainsi, dans 
l’Histoire du premier vieillard, la femme transformée en vache et le fils changé en veau 
éprouvent et provoquent à leur tour des sentiments humains :  
dans le moment que je me préparais à la sacrifier, elle se mit à faire des beuglements 
pitoyables, et je m’aperçus qu’il coulait de ses yeux des ruisseaux de larmes. Cela me 
parut assez extraordinaire ; et, me sentant, malgré moi, saisi d’un mouvement de pitié, 
je ne pus me résoudre à la frapper. […] combattant la pitié qui en suspendait le 
sacrifice, j’allais porter le coup mortel, quand la victime, redoublant ses pleurs et ses 
beuglements, me désarma une seconde fois296.  
Les réactions du fils-veau et l’interaction entre lui et son père (ignorant que 
derrière le corps du veau se cache son fils) sont encore plus intéressantes :  
Quoique j’ignorasse que ce veau fût mon fils, je ne laissai pas de sentir émouvoir mes 
entrailles à sa vue. De son côté, dès qu’il m’aperçut, il fit un si grand effort pour venir 
à moi qu’il en rompit sa corde. Il se jeta à mes pieds, la tête contre terre, comme s’il 
eût voulu exciter ma compassion et me conjurer de n’avoir pas la cruauté de lui ôter la 
vie, en m’avertissant, autant qu’il lui était possible, qu’il était mon fils. Je fus encore 
plus surpris et plus touché de cette action que je n’avais été des pleurs de la vache. Je 
sentis une tendre pitié qui m’intéressa pour lui, ou, pour mieux dire, le sang fit en moi 
son devoir297.  
La scène de reconnaissance de l’être cher transformé en bovin peut être mise 
en parallèle avec le conte de Taureau blanc de Voltaire, notamment lors de la 
première rencontre entre la princesse et le taureau, dont elle – et, partant le lecteur – 
découvre par la suite que c’est son amant Nabuchodonosor, transformé en taureau :  
Dès qu’il vit la princesse, il courut vers elle avec la rapidité d’un jeune cheval arabe qui 
franchit les vastes plaines et les fleuves de l’antique Saana pour s’approcher de la 
brillante cavale qui règne dans son cœur […]298.  
Voltaire suggère de façon moqueuse dès cette première rencontre l’amour entre les 
deux personnages qu’il rend imaginable en les assignant ironiquement à la même 
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espèce, par la métaphore du « jeune cheval arabe » qui accourt vers sa « brillante 
cavale ». Ainsi, il dégrade la princesse en cavale, pour transformer le taureau en 
cheval.  
Nous pouvons remarquer les mêmes réactions humaines chez le Taureau de 
Voltaire que chez la vache et le veau des Mille et une nuits :  
le taureau blanc tirant après lui sa chaîne et la vieille, était déjà parvenu auprès de la 
princesse qui était saisie d’étonnement et de peur. Il se jette à ses pieds, il les baise, il 
verse des larmes, il la regarde avec des yeux où régnait un mélange inouï de douleur et 
de joie. Il n’osait mugir, de peur d’effaroucher la belle Amaside. Il ne pouvait parler. 
[…] Il plut beaucoup à la princesse. […] le taureau plia les quatre genoux et baisa la 
terre299.  
Le processus de la reconnaissance et les réactions des deux côtés sont très 
proches, bien que la situation de base diffère. Dans le cas des Mille et une nuits, le 
père est sur le point de sacrifier l’animal sans savoir qu’il s’agit de son fils 
métamorphosé en veau. Dans le cas de Le Taureau blanc, la princesse rencontre sur 
une de ses promenades le taureau qui est son amant transformé, dont elle ignore, 
elle aussi, l’identité cachée. En analysant de plus près les deux passages nous 
pouvons remarquer une suite de gestes identiques, exprimés par les mêmes verbes. 
Il s’agit d’ailleurs d’une reconnaissance en deux temps, que les deux héros qualifient 
tous deux par l’adjectif « extraordinaire »300. Le veau comme le taureau font les 
mêmes actions. Ils aperçoivent la personne aimée de loin et courent pour la saluer, 
en rompant (ou presque) leurs chaînes. Ainsi, le veau, « dès qu’il [l]’aperçut, […] fit 
un si grand effort pour venir à [lui] qu’il en rompit sa corde »301 et le taureau, « dès 
qu’il vit la princesse, il courut vers elle […] La vieille faisait ses efforts pour le retenir 
[…] tirant après lui sa chaîne et la vieille, [il] était déjà parvenu auprès de la 
princesse »302. En arrivant devant la personne, les deux animaux ont des gestes 
identiques. Ainsi, le veau des Mille et une nuits « se jeta à [s]es pieds, la tête contre la 
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terre »303, et le taureau « se jette à ses pieds, il les baise »304. Le taureau réagira d’une 
manière semblable également pour remercier la princesse dans la deuxième séquence 
quand elle exprimera sa volonté de l’avoir dans son écurie, pour « témoigne[r] qu’il 
veut [lui] appartenir »305. Les deux animaux font tous les efforts possibles pour 
exprimer leur identité, mais ni l’un ni l’autre n’a le don de la parole. Le veau a 
« voulu exciter [s]a compassion et [le] conjurer de n’avoir pas la cruauté de lui ôter la 
vie, en [l]’avertissant, autant qu’il lui était possible, qu’il était [s]on fils »306. Le 
taureau, amoureux, « n’osa mugir, de peur d’effaroucher la belle Amaside. Il ne 
pouvait parler […] mais toutes ses actions étaient éloquentes »307. Les deux animaux 
font preuve de joie à l’occasion des retrouvailles, autant qu’il leur est possible, mais 
également de tristesse, exprimée par le regard et les larmes. Le veau, quand sa 
belle-mère demande à son père de le sacrifier, provoque la pitié de son père : 
« tournant vers [lui] languissamment ses yeux baignés de pleurs, il [l’] attendrit à un 
point qu[‘il- le père] n’[avait] pas la force de l’immoler »308. Le taureau, de son côté, 
en revoyant sa bien aimée après de longues années de séparation, pleure de joie et de 
tristesse : « il verse des larmes, il la regarde avec des yeux où régnait un mélange 
inouï de douleur et de joie »309. L’immixion du présent dans un récit majoritairement 
au passé renforce l’émotion de la scène chez le lecteur, en rapprochant le temps du 
récit du présent du lecteur. 
Les deux écrivains ont respecté dans la scène de rencontre le type de relation 
établie entre les héros métamorphosés et la personne aimée retrouvée : en ce qui 
concerne le veau des Mille et une nuits, par la tendresse mêlée du respect dû au père et 
par la joie de retrouver son enfant, Galland a effectivement dépeint la rencontre 
entre un père et son fils, où même le père, ignorant qu’il s’agissait de son fils, 
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« senti[t] émouvoir [s]es entrailles à sa vue »310 : « le sang fit en [lui] son devoir »311. 
Le conte de Voltaire met en scène la rencontre de deux amoureux, ce que figurent 
bien les sentiments de joie et de tristesse, l’éloquence et le respect profond du 
prétendant amoureux. Les deux bêtes conservent des traits et des gestes humains, 
mais elles sont dépourvues de la parole, ce qui rapproche d’autant plus les deux 
extraits.  
La métempsycose est très proche de la métamorphose. Jean-Paul Sermain 
remarque qu’on « a rapproché la métamorphose de la culture indienne à l’origine du 
recueil : dans l’échelle des êtres, chacun peut s’élever ou s’abaisser d’une vie à l’autre 
selon ses mérites »312. La métamorphose suit cette même logique au sein des Mille et 
une nuits, mais « elle n’intervient pas sur une succession de vies mais à l’intérieur 
d’une seule »313. La métempsycose occupe une place prépondérante dans l’Histoire 
véritable ; elle est le moteur de l’intrigue qui présente successivement différents 
personnages, différentes vies, ce qui permet de poser les principes de la perfectibilité 
de la vie humaine. L’amélioration est également le gage de la métamorphose : le 
personnage transformé en animal peut retrouver sa forme d’origine sur preuve d’une 
amélioration. Métamorphose et métempsychose assurent donc le suspens et 
permettent de tirer la morale du conte.  
e) Illusion, rêve, rêverie 
La frontière entre l’illusion, le rêve et la réalité n’est pas claire dans les contes 
des Mille et une nuits. Et ce n’est pas seulement à cause des personnages transformés, 
mais également à cause du trouble introduit par le jeu entre les différents niveaux de 
réalité. Les personnages s’abandonnent à de douces rêveries après avoir consommé 
de l’alcool ou après avoir été drogués. C’est le cas dans quinze contes des Mille et une 
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nuits, et notamment dans l’Histoire du dormeur éveillé. Abou Hassan, le personnage du 
conte, a été drogué et mis à la place du sultan pour une journée. Au réveil, il est 
confus et a du mal à distinguer la réalité de l’illusion et préfère croire à l’expérience 
d’une journée dans la peau du sultan, qu’à sa vie précédente. Le personnage du 
conte Le Crocheteur borgne de Voltaire, Mesrour, après avoir bu une grande quantité 
de vin (détail que le lecteur n’apprend qu’à la fin du conte), fait un songe érotique, 
dans lequel il devient l’amant d’une femme belle et noble, lui-même métamorphosé 
en un jeune homme beau, pourvu de deux yeux. A son réveil, la réalité se confond 
avec le rêve et le lecteur a également des difficultés à les discerner. C’est le cas 
également de Rustan, héros du conte Le Blanc et le Noir de Voltaire, qui ne réussit 
que difficilement à distinguer la réalité du rêve, ayant une grande fièvre (ce que le 
lecteur ne découvre, là encore, qu’à la fin du conte).  
 
Les Mille et une nuits ont eu un impact considérable sur la création des contes 
orientaux de nos deux philosophes, tant par leur forme originale de contes emboîtés 
que par leur contenu. L’œuvre de Galland a rendu l’Orient accessible, familier aux 
lecteurs occidentaux, en faisant connaître des peuples, des cultures, des mœurs 
jusqu’alors méconnus. La valeur des Mille et une nuits, en tant que source de 
connaissances sur l’Orient, est indéniable et l’œuvre peut être mise au même rang 
que les récits de voyage. Voltaire, comme nous avons pu le voir à travers les 
comparaisons entre ses contes et ceux des Mille et une nuits, s’est laissé beaucoup 
inspirer par les contes de Galland. En ce qui concerne Montesquieu, nous 
retrouvons certains motifs, certaines traces des Mille et une nuits, cependant 
l’inspiration des récits de voyage était chez lui plus marquée. Voltaire et 
Montesquieu ont donc choisi leurs sources principales différemment, ce qui 
influence considérablement la vision de l’Orient qui se développe dans leurs contes. 
Ayant les mêmes références culturelles que leurs lecteurs, puisant dans des sources 
similaires, ils se sont pliés aux attentes du lecteur, avide d’exotisme, d’un 
DEUXIÈME PARTIE : Le conte oriental : un choix d’écriture 





orientalisme instauré en France par la mode des contes orientaux à la suite des Mille 
et une nuits.  
2 LES CONTES ORIENTAUX A LA FRANÇAISE ET 
QUELQUES ASTUCES POUR LA PEINTURE DE 
L’AILLEURS 
Après la parution des traductions des Mille et une nuits d’Antoine Galland, les 
contes de fées connaissent une nouvelle mode, celle des contes orientaux. Pétis de la 
Croix publie une série de contes traduits, les Mille et un jours à partir de 1710.De 
nombreux contes paraissent, qui suivent la tradition des Mille et une nuits. Les 
écrivains considèrent comme une garantie de succès ce genre d’écriture : 
d’innombrables contes sont publiés sous des titres presque similaires. Les Mille et Un 
Quarts d’Heure (1715) et les Mille et Une Heures (1733) de Gueulette, les Mille et Une 
Fadaises (1742) de Cazotte. Marie-Louise Dufrenoy situe, grâce à une bibliographie 
chronologique, le pic de publication des fictions orientales entre 1710 et 1720 et le 
phénomène se poursuit ensuite, ce qu’elle explique par la volonté des conteurs de 
profiter de la vogue des traductions des Mille et une nuits314. 
D’autres écrivains imitent ouvertement les Mille et une nuits ou tournent le 
genre en dérision, sans intituler leur conte Mille et un(e)…. C’est le cas par exemple 
des Aventures d’Abdalla, fils de Hanif de Bignon315 (1712-1714) mais également des 
contes de Hamilton tels que la Fleur d’Epine et les Quatre Facardins, publiés en 1730, 
ou du conte de Crébillon Le Sopha édité en 1742. Les personnages de ces contes font 
souvent référence aux Mille et une nuits, et vantent ou au contraire déprécient le talent 
de la fameuse conteuse, Schéhérazade.  
                                                           
314 Dufrenoy, Op. cit., p. 40-41.   
315 Bignon, La suite des aventures d’Abdalla, fils de Hanif, ou son voyage à l’île de Borico, dans Le  cabinet des 
fées, t. 13, Amsterdam, 1785.  
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Hamilton fait semblant de continuer les Mille et une nuit dans Fleur d’Epine et 
dans Les quatre Facardins tout en parodiant le genre. Ce n’est pas le cas pour Le Bélier, 
bien qu’il fasse partie de la trilogie des contes de Hamilton, car il ne présente aucune 
des caractéristiques des contes orientaux. Hamilton fait passer le conte de la Fleur 
d’Epine pour le conte de la millième nuit conté par Schéhérazade. Il tourne en 
ridicule les contes des Mille et une en portant un jugement ironique et dépréciatif : 
« L’histoire que vous venez de lui conter est si misérable, qu’il n’a fait que bâiller, & 
moi aussi, pendant ce long récit »316. Il se réclame de cette tradition également dans 
Les Quatre Facardins. Pour lui, il s’agit d’ « un nouveau supplément au dernier tome 
de Gallant (sic.) »317. Il fait des références aux Mille et une tout au long de ce conte 
toujours de façon ironique et dépréciative et revient souvent sur l’aspect ennuyeux 
du conte :  
Mais enfin, grâce au bon sens,  
cette innondation subite  
De calife & de sultans,  
qui formoient sa nombreuse suite,  
désormais en tous lieux proscrite, 
N’endort que les petits enfans318. 
 
Sa raillerie n’épargne pas Dinarzade ; il insère dans son conte des remarques sur ses 
histoires « aussi frivoles qu’elles sont ennuyeuses »319. Il présente de façon 
caricaturale la sœur de Schéhérazade « qui s’étoit mise entre deux draps mille nuits 
de suite pour des contes à dormir debout »320.  
Le Sopha de Crébillon est également parsemé de références aux Mille et une 
nuit. Il met en scène le petit-fils imaginaire de Schéhérazade et de Schah-Riar, le 
sultan Schah-Baham, qui avait hérité de ses ancêtres le goût pour les contes et qui 
demande à sa cour de lui en conter. L’histoire se termine par une comparaison 
                                                           
316 Hamilton, Histoire de Fleur d’Epine, Nouveau cabinet des fées, t. 9, Genève, Slatkine Reprints, 1978, p. 
164.  
317 Hamilton, Les Quatre Facardins, Nouveau cabinet des fées, t. 9, Genève, Slatkine Reprints, 1978, p. 
295.  
318 Ibid., p. 294.  
319 Ibid., p. 322.  
320 Ibid., p. 323.  
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ironique de ce conte avec l’art de conter de Schéhérazade : « Ah ! Ma grand-Mère ! 
continua-t-il [le sultan] en soupirant, ce n’était pas ainsi que vous contiez ! »321 
Crébillon, par l’évocation de Schéhérazade et par la comparaison parodique en 
faveur des Mille et une nuits, fait appel aux références du lecteur et tourne en dérision 
le genre.  
Les contes orientaux de Caylus322 ne se réfèrent pas aux Mille et une nuits que le 
conteur connaît bien, la composition ressemble néanmoins fortement. Julie Boch 
démontre qu’il s’agit des arrangements des traductions de récits turcs, faits par les 
« jeunes de langue » formés à Constantinople323.  
Certains contes de Voltaire, comme Zadig s’ouvrent sur l’image caricaturale 
qui s’insère dans la tradition des pseudo-successeurs des Mille et une nuits. Ainsi, 
Zadig : 
fut écrit d’abord en ancien chaldéen, que ni vous ni moi n’entendons. On le traduisit 
en arabe, pour amuser le célèbre sultan Ouloug-beg. C’était du temps où les Arabes et 
les Persans commençaient à écrire des Mille et une Nuits, des Mille et un Jours, etc. 
Ouloug aimait mieux la lecture de Zadig ; mais les sultanes aimaient mieux les Mille et 
un. “Comment pouvez-vous préférer, leur disait le sage Ouloug, des contes qui sont 
sans raison, et qui ne signifient rien ? – C’est précisément pour cela que nous les 
aimons, répondaient les sultanes”324.  
Voltaire ajoute de l’historicité à son récit en faisant figurer le sultan Ouloug, qu’il 
désigne par l’expression « le célèbre sultan ». Un personnage historique de ce nom a 
bel et bien existé, le qualifier de « célèbre » est en revanche excessif325. Il fait 
provenir son histoire de la même époque que les Mille et un(e)s. Il attire ainsi de façon 
ironique l’intérêt du lecteur pour son ouvrage. Il est certain que l’un des pastiches les 
plus célèbres est justement Zadig. Cependant, loin de se contenter d’imiter les Mille et 
une nuits, il suit la mode, tout en créant un conte original à part entière. Montesquieu 
                                                           
321 Crébillon fils, Le Sopha, Paris, GF-Flammarion, 1995, p. 237.  
322 Caylus, Contes orientaux, dans Contes, édition critique établie par Julie Boch, Paris, Champion, 
2005.  
323 Boch, Julie, « De la traduction à l’invention, Aux sources des Contes orientaux de Caylus », 
Féeries, 2005, n°2, p. 47-59.  
324 Voltaire, Zadig, dans Romans et contes (éd. F. Deloffre et J. Van Den Heuvel), Paris, Gallimard, (La 
Pléiade), p. 56. 
325 Ouloug-beg a régné de 1416 à 1449. (cf. note 3 p. 115 VF). Voltaire l’évoque dans les Essais (M. 
XII. 93) et le présente comme un monarque éclairé.  
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n’a pas recours à ce procédé et ne se proclame dans aucun de ses contes successeur 
des Mille et une.  
L’étude détaillée de quelques contes orientaux contemporains de nos deux 
auteurs nous permet de dégager les astuces récurrentes que les conteurs emploient 
pour rendre leurs contes orientaux :  
1) la situation géographique vrai ou fantaisiste (pays, villes, régions, montagnes, 
fleuves, mers)  
2) la faune et la flore exotiques 
3) l’onomastique et le vocabulaire à sonorité orientale 
4) les coutumes, les croyances venues d’ailleurs 
a) La situation géographique 
Ces contes sont situés entièrement ou en partie en Orient. Les conteurs 
mentionnent souvent des noms évoquant des pays orientaux réels, qui se répètent 
d’un conte à l’autre. De nombreux contes sont situés en Inde : c’est le cas du Sopha, 
dont l’histoire entière est située à Agra, capitale du Moghol. Les contes orientaux de 
Caylus sont situés dans les pays réels orientaux, comme l’Empire turc, la Perse, 
l’Egypte. Bignon mentionne souvent l’Inde et les Indiens dans Les aventures 
d’Abdalla, mais il place son conte également dans de nombreux autres lieux 
géographiques comme l’Ile Hao qui serait faite « en pain de sucre »326 et évoque un 
autre pays imaginaire, le royaume d’Archeran. Il mêle donc le réel et l’imaginaire, ce 
qui est propre au genre du conte.  
Hamilton situe volontiers ses contes dans des pays orientaux existant ; 
pourtant, il ne s’agit que de mentions des noms des pays, associées à des clichés, 
sans description réelle des pays. Le conte Fleur d’Epine se situe en partie au 
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Cachemire « beau par excellence »327. Le héros Tarare traverse la Circassie, décrit par 
les récits de voyage des XVIIe –XVIIIe siècles comme le pays des belles femmes. 
Hamilton connaît bien ce cliché oriental, car il définit la Circassie comme « le pays 
des beautés »328. Cependant, il renverse ce cliché car Tarare s’étonne de quitter ce 
pays « sans en trouver une qui [lui] eût seulement donné de l’admiration »329. 
Dans Les Quatre Facardins, l’un des Facardins fait un tour vers la Bactriane. Il 
nomme pourtant la capitale de la Bactriane Fourchimène330, nom inventé : il crée 
ainsi un Orient fantaisiste, mélangeant à son tour la réalité avec l’imagination. 
Les conteurs mentionnent des noms de fleuves ou de montagnes ou encore 
de mers, semblant ainsi donner un appui au lecteur pour mieux se situer. Pourtant, 
ces mentions ne permettent pas forcément au lecteur de se localiser 
géographiquement et peuvent être présentes dans le but de donner une touche 
orientale.  
Hamilton fait au lecteur dans Les Quatre Facardins un cours de géographie 
quelque peu fantaisiste, où nous remarquons la liberté que l’auteur prend par 
rapport à la géographie : « Vous saurez donc, s’il vous plaît, qu’à cette extrémité de 
la mer Rouge qui regarde les Indes, on trouve d’un côté les confins de la Bactriane, 
& de l’autre le Royaume d’Ophir »331. La mer Rouge se situe, comme on le sait, 
entre l’Empire turc (l’Egypte faisant alors partie de l’Empire ottoman) et l’Arabie ; la 
Bactriane est effectivement un pays réel qui se situe au bord de la mer Caspienne et 
qui est le berceau de l’Empire persan et de la religion zoroastrienne. Cependant, le 
Royaume d’Ophir est un endroit biblique réputé pour sa richesse dont 
l’emplacement n’a pas pu être déterminé par les archéologues.  
Hamilton précise rarement le nom des fleuves et des montagnes ; souvent, il 
se contente de parler de façon indéterminée d’ « un fleuve » ou d’une 
                                                           
327 Hamilton, Histoire de Fleur d’Epine, p. 166.  
328 Ibid., p. 201.  
329 Ibid.  
330 Hamilton, Les Quatre Facardins, p. 423. Le nom réel de la capitale de la Bactriane est Bactres.  
331 Ibid., p. 357. 
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« embouchure »332, lieux d’embûches propices aux dangers et péripéties pour le 
héros. Fleuves et lacs sont des lieux propices aux premières rencontres et au 
voyeurisme, car ce sont des endroits de prédilection pour les baignades, un véritable 
topos littéraire. C’est le cas parmi tant d’autres des Aventures d’Abdalla de Bignon, où 
le géant Hardoun aperçoit la belle Nour se baignant dans une rivière. Cela donne 
une touche d’érotisme au récit.  
Les montagnes représentent dans la majeure partie des contes un défi. 
Quelquefois, ils permettent aux lecteurs de se localiser, comme c’est le cas dans le 
conte de Bignon, Aventures d’Abdalla, où l’auteur nous dit qu’ « il fallut traverser les 
hautes montagnes qui séparent le royaume de Thibet de la province de Caboul »333, 
c'est-à-dire l’Himalaya.  
Dans Les Quatre Facardins, Hamilton situe la scène de chasse aux lions avec un 
coq dans le Mont Atlas, mais cette mention du mont ne permet pas une localisation 
réelle. Souvent, les noms des montagnes ne sont présents qu’en tant qu’endroits 
remplis de dangers que le héros doit surmonter.  
b) La flore et la faune exotique 
Les montagnes abritent fréquemment des animaux féroces exotiques, comme 
des tigres et des lions, auxquels les auteurs ont recours pour donner à leur conte une 
couleur orientale. C’est le cas précisément pour la scène de la chasse aux lions dans 
Les Quatre Facardins. Hamilton évoque également des tigres, des éléphants, des 
chameaux, des singes et peuple les rivières de son conte de crocodiles. Nous 
retrouvons des éléphants et des tigres chez Bignon et d’autres écrivains, car ce sont 
les animaux exotiques les plus courants des contes, les plus typiques et enfin les plus 
connus de ces régions.  
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Le conte Fleur d’Epine comporte un nombre élevé d’animaux exotiques, 
comme des léopards, mais conformément au genre du conte également des animaux 
mythiques, comme des griffons, des hydres, et des animaux magiques ou doués de 
caractéristiques surnaturelles. Ainsi, Hamilton introduit dans son conte une jument 
magique, Sonante, mais évoque également « une licorne couleur de feu », deux 
tigres, « dont le plus petit a été plus haut que le cheval magique de Sonante »334. 
Bignon introduit dans son conte « l’âne du Daggial » pour lequel il précise 
dans une note de bas de page qu’il s’agit de « l’Ante-Christ des Mahométans »335. 
Bignon n’insère cette mention, avec la note de bas de page pseudo-scientifique, que 
pour tourner en dérision la religion musulmane.  
Les végétaux, les fruits contribuent également à rendre l’atmosphère 
orientale, ce procédé n’est cependant pas très fréquent. Toutefois, nous en trouvons 
l’exemple dans quelques contes : dans les Aventures d’Abdalla lors de l’histoire du 
géant Hardoun et de la belle Nour, Bignon évoque un peuple travailleur cultivant le 
riz et des cocotiers. Le géant tenait d’ailleurs toujours dans la main un cèdre. Il s’agit 
de trois plantes exotiques qui croissent en Extrême Orient : nous retrouvons les 
trois en Chine et en Inde.  
Bignon recourt également aux éléments surnaturels du conte. Ainsi le Santon 
doit-il cueillir des dattes au noyau d’or sur un palmier bleu. Bignon précise même 
que « son tronc semblait être du plus précieux lapis de Samarkande »336. Cette 
précision renforce l’exotisme de même que l’aspect magique du conte.  
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336 Ibid., p. 26. 
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c) L’onomastique et le vocabulaire à sonorité 
orientale 
Le choix des noms de personnages orientaux est un procédé tout à la fois 
facile et fréquent. Les conteurs choisissent souvent de nommer les personnages par 
des noms à résonance orientale, pour plonger son lecteur dans l’Orient. Les 
dénominations peuvent être des noms orientaux réels, mais également des noms 
inventés à sonorités orientales. Caylus, érudit, ayant une connaissance solide de 
l’Orient, a choisi des noms exotiques réels dans ses Contes orientaux, comme 
Moradbak, le souverain, ou la conteuse, Fitéad. Il a créé également des noms à partir 
des substantifs turcs et arabes : Aboumelek, qui vient du « père du roi », ou encore 
Hudjiadge, « celui qui a fait le pélérinage ». Bignon, lui-même orientaliste, 
connaissant bien les noms orientaux, a choisi des noms orientaux comme Adballa, 
Hanif. Crébillon, dans Le Sopha, a opté également pour la dénomination des 
personnages par un nom oriental : Schah-Baham, Amanzéi, Fatmé. C’est le cas de la 
plupart des contes orientaux. Pourtant Hamilton ne suit pas cette tradition, et 
choisit des noms français dans la Fleur d’Epine, tout comme dans les Quatre Facardins. 
Il s’agit d’antonomases, particulièrement expressives : la belle princesse aux yeux 
brillants s’appelle Luisante, la méchante sorcière Dentue. Hamilton a donc mis 
l’accent dans le choix des noms des personnages sur leurs caractères et attributs et 
non pas sur l’atmosphère orientale du récit.  
L’emploi d’un vocabulaire oriental renforce la couleur orientale et facilite 
l’évasion du lecteur. Pour ce faire, le conteur doit avoir une connaissance réelle de 
l’Orient. Caylus fait preuve d’une grande érudition dans ses Contes orientaux. Il 
emploie volontiers un vocabulaire oriental, comme « permetz »337 pour le vin cuit ou 
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« kiosque »338 pour un petit pavillon et en donne la définition en note de bas de 
page.  
L’usage des titres, des rangs et des fonctions orientales les plus banales 
(sultan, califes et vizirs) et des titres religieux (fakirs, brahimes) sont de même très 
répandus pour rendre l’atmosphère orientale. Caylus est exceptionnel par rapport 
aux autres conteurs, car il emploie non seulement des titres orientaux, mais encore il 
nous en donne systématiquement la définition en note de bas de page.  
Hamilton fait encore une fois exception à la règle, car il mélange les titres 
orientaux et français. Dans Les quatre Facardins, à côté du sultan et de la sultane, titres 
orientaux les plus connus, nous trouvons la dénomination de l’ « archiprêtre »339 et 
également celle de « Monsieur l’abbé »340 qui sont propres à la religion catholique. 
De même, dans le conte de La Fleur d’Epine à côté du titre du « calife »341, nous 
trouvons celui du « sénéchal »342 qui est également un titre proprement français. De 
la même manière, il laisse transparaître des références évidentes au libertinage 
français par l’emploi du mot « petit maître »343, lié éminemment à la cour française. 
Crébillon évoque également les petits maîtres dans Le Sopha. Par ailleurs, la scène 
entière entre Mazulhim et Zulica est parsemée de références à ce monde : les deux 
personnages se rencontrent dans la « petite maison » de Mazulhim, endroit propre 
aux libertins français. Elle est décorée dans le goût des petits maîtres : maison au 
plafond de dorure. Zulica chante un « air d’opéra »344 et elle désigne Mazulhim 
expressément de petit maître en disant : « ce n’est là qu’un vrai discours de petit-
maître »345. Le vocabulaire renvoie à des éléments d’actualité française dans Les 
Quatre Facardins : la mention de la vérole, maladie des libertins, rend encore plus 
                                                           
338 Ibid., p. 303. Le « kiosque », vient du mot turc kieuchk « pavillon de jardin », apparaît en langue 
française en 1608. Le Grand Robert de la langue française, Dictionnaire alphabétique et analogique de la langue 
française, Paul Robert, (2e éd. entièrement revue et enrichie par Alain Rey), tome V, Grim-Lil, Paris, 
Le Robert, 1985, p. 890.  
339 Hamilton, Les Quatre Facardins, p. 375. 
340 Ibid. 
341 Hamilton, La Fleur d’Epine, p. 166. 
342 Ibid., p. 168.  
343 Ibid.  
344 Crébillon, Le Sopha, p. 133. 
345 Ibid., p. 144.  
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explicite la référence à ce monde. Cela nous prouve que ces conteurs laissent 
volontiers transparaître derrière l’Orient la cour de Versailles, sans même camoufler 
leur intention.  
d) Les coutumes et les croyances venues d’ailleurs 
Nous aurions tendance à penser que l’évocation des coutumes, des habitudes, 
des croyances et des religions orientales est un moyen sûr pour rendre l’atmosphère 
exotique. Crébillon par l’introduction du brahmanisme crée un conte à 
métempsychose. Il s’inspire de la philosophie hindouiste ; néanmoins il la détourne 
au service du conte et la rend incroyable en réalisant dans son histoire la 
transmigration de l’âme dans un objet inanimé. La réaction du sultan nous dévoile 
l’aspect merveilleux de cette transmigration ; voici ce que dit le sultan : « Un sopha ! 
s’écria le sultan, allons, cela ne se peut pas. Me prenez-vous pour une autruche, de 
me faire de ces contes-là ? »346 Par cette phrase, il renforce l’aspect invraisemblable 
de l’histoire et la fait entrer dans le domaine de l’impossible, du conte.  
Il est incontestable que pour évoquer les traditions orientales une 
connaissance plus approfondie serait indispensable. L’orientaliste Bignon aurait les 
moyens nécessaires pour parvenir à présenter la réalité de la culture orientale. 
Pourtant, il fait tout son possible pour la rendre comique aux yeux du lecteur 
européen, en la caricaturant. Ce faisant, l’auteur ridiculise la culture et la religion 
orientales et la rend par ce biais inférieures à l’européenne.  
Hamilton se rit également ouvertement de la culture orientale, comme 
l’illustre un passage de la Fleur d’Epine, où le vizir demande grâce au calife. C’est 
l’accumulation, ce procédé d’écriture orientalisant qui permet au conteur de 
caricaturer tout à la fois la mentalité orientale et la religion: « s’étant mis à deux 
genoux, il prenoit le ciel, la terre, le grand prophète & son alcoran, à témoin de son 
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innocence »347. Hamilton dans le même passage fait passer pour vraie une coutume 
inventée consistant en une suite d’actes par lesquels il parodie les peuples orientaux :  
l’équitable sultan, revenant comme d’un songe profond, joignit d’abord les mains, ôta 
son bonnet de nuit, demanda pardon à Mahomet, & ayant frotté trois fois le nez de 
Dinarzade de son sceptre royal, trois fois au vizir, & trois fois à lui-même, il promit 
d’en faire le lendemain autant au beau Trébizonde348.  
Cette scène grotesque nous prouve entre tant d’autres que Hamilton avait 
pour but premier d’amuser ses lecteurs par la parodie des Orientaux.  
Même à travers ce voile oriental, la France et la cour de Versailles sont 
toujours omniprésentes, comme nous l’avons déjà mentionné. Les conteurs laissent 
transparaître leur propre monde à travers ce pseudo-Orient, et ne font pas d’efforts 
pour le rendre exotique.  
Hamilton, Crébillon et les autres conteurs prédécesseurs ou contemporains 
de Montesquieu et Voltaire ont choisi d’écrire des contes orientaux en suivant la 
vogue d’écriture dans le but principal d’amuser leurs lecteurs. Mis à part Le Sopha de 
Crébillon, ces contes se contentent de procurer un amusement, un « placere », sans 
aucune intention de « docere ». Ils peignent un Orient sans se soucier d’une 
représentation en rapport avec la réalité. Bien que les noms des pays soient pour la 
plupart réels, ni les coutumes ni les croyances n’ont de bases authentiques et les 
auteurs prennent plaisir à rendre les peuples orientaux ridicules aux yeux du lecteur. 
La raillerie qui dégrade notre vision des Orientaux, qui souligne leurs coutumes 
grotesques et leur ignorance, renforce le sentiment d’européocentrisme. Une 
comparaison s’installe dans l’esprit du lecteur, dont l’Européen sort vainqueur.  
La dérision n’a néanmoins aucune intention philosophique. Les écrivains ont 
écrit leurs contes dans un but exclusivement ludique, quand Montesquieu et Voltaire 
sont les premiers à introduire des pensées philosophiques dans leurs contes. 
Crébillon, plus proche de nos deux écrivains, se livre dans Le Sopha à une 
réflexion de philosophie morale, qui se focalise sur la question de la vertu. En ce 
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sens, il peut être considéré comme proche de Montesquieu et de Voltaire. En 
revanche, les contes de Montesquieu et de Voltaire touchent aux questions sur la 
philosophie, la politique, la religion et la morale, le conte de Crébillon se limite à la 
morale en traitant de la vertu, voire d’une apparence de la vertu : celle des milieux 
libertins.  
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Chapitre II :  
La peinture orientale dans les contes de 
Montesquieu et de Voltaire  
1 MONTESQUIEU, VOLTAIRE ET LES ASTUCES 
HABITUELLES  
Montesquieu et Voltaire connaissaient bien l’Orient grâce à leurs lectures 
abondantes des récits de voyage, dans lesquelles ils ont puisé pour construire leur 
Orient des contes. La lecture des Mille et une nuits leur a été d’un autre type 
LA MOTRAYE, Voyages en Europe, Asie & Afrique, La Haye, 1727, t.1, p. 337, n° XXII. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (23588) 
DEUXIÈME PARTIE : Le conte oriental : un choix d’écriture 





d’inspiration et ils ont bien entendu également lu les contes orientaux français parus 
à leur époque. Tous ces ouvrages contribuent à la formation d’une esthétique 
orientale. Les deux auteurs ont donc eu à leur disposition divers modèles et 
connaissaient les astuces primordiales pour la création de l’atmosphère orientale ; 
nous allons voir quelle voie ils empruntent pour la peinture orientale : suivent-ils des 
modèles ou s’éloignent-ils au contraire d’eux ? 
Chez Montesquieu et Voltaire, les indications géographiques sont précises et 
réelles et non pas fantaisistes, bien qu’il s’agisse de contes. L’image de l’Orient 
dépeinte dans les contes de Montesquieu et de Voltaire a des fondements réels et 
contient des renseignements qui sont puisées dans leurs lectures, ce qui produit 
l’apparition d’un Orient vraisemblable au sein du conte. Pourtant, l’idée du 
vraisemblable est fortement mise en question. Il est vrai que ce terme est employé 
pour le genre du théâtre et du roman et le conte n’est pas en général associé à ces 
formes. Toutefois, le vraisemblable nous semble important dans la matière des 
contes. Le monde des contes est certes féerique, mais un certain rapport au réel est 
nécessaire pour que le lecteur puisse se situer et pour qu’il ne se perde pas 
absolument dans un monde complètement fantaisiste.  
a) La géographie dans la peinture orientale des 
deux auteurs  
Montesquieu et Voltaire choisissent les localisations de leurs contes de façon 
très soignée. Il s’agit toujours de pays réels et qui sont liés à un imaginaire très fort, 
comme la Perse, l’Inde et leurs provinces évoquées en tant que pays indépendants, 
comme la Bactriane, la Margiane, l’Hyrcanie. Ils évoquent aussi la Turquie et 
Voltaire également la Chine, qui est un pays auquel sont associés des références 
philosophiques. Ces pays orientaux sont très caractéristiques et évoquent des réalités 
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politiques et philosophiques ; on pourrait dire qu’ils deviennent des incarnations du 
despotisme ou de la liberté.  
En ce qui concerne les histoires insérées des Lettres persanes, le conte 
d’ « Anaïs et Ibrahim » est effectivement persan, comme la majorité du roman 
épistolaire. La Perse évoque aux yeux du lecteur occidental un imaginaire où à la 
volupté se mêlent cruauté, jalousie et despotisme, sujets qu’évoque précisément le 
conte d’ « Anaïs et Ibrahim », mais également le roman du sérail d’Usbek.  
L’histoire des Guèbres est située également en Perse, mais il s’agit d’une 
histoire qui met en scène le conflit entre deux communautés religieuses : les 
Guèbres, ayant des racines pré-islamiques et les musulmans qui ont conquis la Perse 
ainsi que les Guèbres. Les héros traversent la Géorgie et la Turquie ; Montesquieu 
mentionne les noms des villes de « Tefflis », « Ispahan », « Balk », et « Smirne » et 
parle aussi des divers peuples orientaux comme des Arméniens, des Juifs et des 
Tartares.  
 L’ « histoire des Troglodytes » est une réponse d’Usbek à la question posée 
dans la lettre précédente par Mirza, sur la vertu (lettre 10). La phrase introductive du 
conte marque vaguement la situation géographique, et donne le nom du peuple 
imaginaire : « Il y avoit en Arabie un petit Peuple, appelé Troglodyte », ajoutant 
encore un élément merveilleux à leur description, car ils « descendoit de ces anciens 
Troglodytes qui, si nous en croyons les Historiens, ressembloient plus à des bêtes, 
qu’à des hommes »349. Montesquieu lui-même suggère ses doutes par rapport à cette 
affirmation, renforçant ainsi l’aspect fabuleux de l’histoire, d’une part par 
l’incidente : « si nous en croyons les Historiens », mais aussi par la comparaison 
inhabituelle d’un peuple plus proche des « bêtes » que de l’humain portée par le 
verbe « ressembler » qui reste assez vague. Montesquieu place donc d’emblée son 
histoire dans la catégorie de la fable. Il décrit un âge d’or qui lui sert de modèle, pour 
mettre à l’épreuve ses idées sur la société.  
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L’anecdote de la veuve hindoue est située au « pays du Mogol », tout comme 
son conte, l’Histoire véritable, mais les deux contes ne contiennent que très peu 
d’indications géographiques.  
Arsace et Isménie est le plus sérieux de ses contes. Montesquieu le situe dans 
des provinces septentrionales de la Perse au bord de la mer Caspienne, c’est-à-dire 
en Bactriane et dans ses pays limitrophes, comme la Médie, la Margiane, l’Hyrcanie, 
et la Sorgiane. Bien qu’il s’agisse de provinces qui font partie de l’Empire perse, ils 
apparaissent comme des pays indépendants dans le conte de Montesquieu. Ils sont 
alliés ou ennemis, ce qui est propice à une étude du politique et des formes de 
gouvernement. Montesquieu opte pour les appellations antiques de ces régions, car 
c’est sous ces noms que les intellectuels du XVIIIe siècle les connaissent, grâce aux 
historiens d’Alexandre350. 
Voltaire situe ses contes également dans des pays existant réellement. Son 
premier conte oriental, Le Crocheteur borgne, est situé dans la ville de Bagdad. Ce conte 
ne contient que très peu d’indications, très schématiques, pour rendre la couleur 
locale. Les indications géographiques sont encore plus pauvres dans Memnon, où 
nous déduisons que l’histoire se situe à Ninive, capitale de l’Assyrie, grâce aux détails 
sur deux personnages : un « receveur général des finances de Ninive »351 et une 
« jeune Ninivienne »352. 
En revanche, Zadig est un conte profondément oriental, comportant 
beaucoup d’indications géographiques grâce à la place prépondérante qu’occupe le 
voyage dans l’histoire. Le conte est situé en grande partie à Babylone, à la cour. 
Cependant, Zadig, quittant la cour et Babylone, visite d’autres pays orientaux et le 
lecteur peut suivre son parcours par la pensée. Ces indications géographiques 
permettent de suivre le héros et lecteur découvre un itinéraire avec ses étapes : dans 
                                                           
350 Diodore de Sicile, Arrien Plutarque les mentionnent. (cf. Alexandre le Grand, Histoire et dictionnaire, 
(sous la dir. O. Battistini, P. Charvet, Paris, Robert Laffont, 2004.)   
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le chapitre XIII Zadig marche « du côté de la Syrie »353, et au début du chapitre 
suivant il arrive « aux frontières qui séparent l’Arabie Pétrée de la Syrie »354. La scène 
du souper est située à Bassora, où le héros a été amené en tant qu’esclave à cause de 
la grande foire. Voltaire signale le retour de Zadig vers Babylone, en mentionnant 
qu’il arrivait « sur le rivage de l’Euphrate »355. Ces indications géographiques 
indirectes présument certaines connaissances du lecteur. Cependant, bien que Zadig 
séjourne à Babylone relativement longtemps, Voltaire ne décrit pas la ville, comme il 
le fait dans La Princesse de Babylone.  
 Voltaire fait voyager ses héros également dans La Princesse de Babylone : les 
protagonistes partent du royaume de Babylone, traversent le monde entier, de la 
Chine à l’Europe. Le schéma est donc proche de celui de Zadig : Babylone apparaît 
également dans ce conte comme le point de départ des héros après leur première 
rencontre et leur coup de foudre. Le nom Babylone, qui désigne cet ancien empire 
antique, est particulièrement riche de références que l’auteur partage avec ses 
lecteurs. Cette ville célèbre de la Mésopotamie sollicite l’imaginaire du lecteur. 
Voltaire mène une réflexion sur Babylone dans l’Essai sur les mœurs où il mentionne 
également le nom du roi Bélus, qui apparaît dans La Princesse de Babylone, et il en 
arrive à une conclusion faisant de Babylone un monde imaginaire ou merveilleux :  
Babylone était probablement une très ancienne bourgade avant qu’on en eût fait une 
ville immense et superbe. Mais qui a bâti cette ville ? je n’en sais rien. Est-ce 
Sémiramis ? est-ce Bélus ? est-ce Nabonassar ? Il n’y a peut-être jamais eu dans l’Asie 
ni de femme appelée Sémiramis, ni d’homme appelé Bélus. […] De plus, l’histoire de 
Sémiramis ressemble en tout aux contes orientaux356. 
Grâce au voyage des héros, le conte entier est parsemé de noms 
géographiques. Les pays mentionnés sont réels, cependant ils évoquent un Orient 
magique : « Arabie Heureuse »357, « Gangaride »358, évoqué également par les villes 
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356 Voltaire, Essai sur les mœurs et l’esprit des nations (éd. R. Pomeau), Paris, Classiques Garnier, 1963, 
p. 36. 
357 « Arabie Heureuse » semble être à première vue un nom tiré des contes, pourtant il s’agit d’une 
désignation réelle de la partie Sud-Est de l’Arabie (Yemen actuel), qui a reçu son nom grâce à la 
fertilité de ses terres. L’autre partie de l’Arabie porte le nom d’Arabie Petrée.   
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« Bassora » ou « Cambalu », ancienne dénomination de Pékin. Voltaire fait des 
rappels de géographie à son lecteur en mentionnant non seulement des pays et des 
villes, mais également des fleuves et des montagnes, cette fois européens : « La belle 
Formosante qui l’avait suivi au bord de la Duina, de la Vistule, de l’Elbe, du Vezer, 
arrive enfin aux bouches du Rhin qui portait alors ses eaux rapides dans la mer 
Germanique »359. Toutefois, la géographie, bien qu’elle soit une science exacte, que 
l’on peut étudier avec des matériaux appropriés comme des cartes, est influencée par 
la dimension psychologique des personnages :  
Amazan voguait déjà sur la mer, muni d’une carte géographique dont lui avait fait 
présent le savant Albionien […]. Il voyait avec surprise une grande partie de la terre 
sur une feuille de papier. Ses yeux et son imagination s’égaraient dans ce petit espace ; 
il regardait le Rhin, le Danube, les Alpes du Tyrol, marqués alors par d’autres noms, et 
tous les pays par où il devait passer avant d’arriver à la ville des sept montagnes ; mais 
surtout il jetait les yeux sur la contrée des Gangarides, sur Babylone, où il avait vu sa 
chère princesse, et sur le fatal pays de Bassora, où elle avait donné un baiser au roi 
d’Egypte360.  
Egypte ancienne est d’ailleurs un pays symbolique dans les contes voltairiens, 
apparaissant à plusieurs reprises et incarnant toujours la superstition et le fanatisme 
ignorant. Dans La Princesse de Babylone, il s’agit du pharaon d’Egypte, personnage 
stupide, prétentieux et surtout superstitieux qui représente l’Egypte entière. Dans le 
Taureau blanc, situé en Egypte, le pays est caractérisé par ses superstitions 
caricaturales pour accentuer le fanatisme, de même que dans le chapitre ‘Souper’ de 
Zadig où c’est l’Egyptien qui est le plus ridiculisé de tous les peuples présentes. Ainsi, 
l’Egypte ancienne est très présente dans les contes, moins par sa géographie, qu’en 
tant qu’incarnation d’un pays où règnent croyances superstitieuses et fanatisme.  
Dans le cas de La Princesse de Babylone, comme dans celui de Zadig, les 
mentions géographiques facilitent la localisation des héros, mais donnent aussi la 
couleur locale et assurent un dépaysement au lecteur. Voltaire oriente d’ailleurs le 
héros dans Zadig selon les constellations, ce qui nous rappelle l’excellence des 
Orientaux dans l’astronomie : « Zadig dirigeait sa route sur les étoiles. La 
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360 Ibid., p. 163.  
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constellation d’Orion et le brillant astre de Sirius le guidaient vers le pôle de 
Canope »361. Cependant c’est bien sûr la façon dont d’orientent tous les navigateurs.  
Dans Le Taureau blanc, Voltaire présente le royaume de Nabuchodonosor par 
une longue énumération alignant des noms de pays : « le royaume de Memphis, celui 
de Babilone, de Damas, de Balbec, de Tyr, de Syrie, l’Aise mineure, les contrées de 
Shiras, de Mosok, du Tubal, de Madaï, de Gog, de Magog, de Javan, la Sogdiane, la 
Bactriane, les Indes et les îles »362. René Pomeau attire notre attention sur le choix 
soigné de Voltaire : « on part des terres connues, Memphis, Babylone, Damas… ; on 
se perd au cœur d’une Asie inconnue, dans les pays barbares, monstrueux, bibliques 
vaguement, de Mosok, Tubal, Madaï, Gog, Magog, Javan ; l’on s’évade dans la 
lumière de contrées aux noms harmonieux, la Sogdiane, la Bactriane ; et l’on atteint, 
par delà les Indes, à l’autre bout du monde, les Isles. »363 Madaï, Thiras, Javan, Tubal 
et Magog sont des noms qui figurent sur la carte de Bochard Geographica sancta364. 
Le voyage est un motif déterminant également du conte Le Blanc et le Noir, 
comportant le trajet de Rustan de Kaboul à Cachemire, à la recherche de sa bien-
aimée, la princesse de Cachemir. Le motif de voyage est idéal pour le dépaysement 
du lecteur, permettant à l’auteur d’évoquer divers pays et régions.  
b) La rareté de la végétation et des animaux 
exotiques  
L’énumération d’animaux ou de végétation exotiques est un moyen simple 
qui ne nécessite pas des connaissances précises, car les écrivains ont tendance à 
évoquer les animaux les plus connus et les placent dans des lieux géographiques 
inappropriés. Montesquieu ne convoque dans ces contes que rarement des animaux 
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exotiques. Dans Arsace et Isménie, les lions et les tigres sont évoqués pour illustrer le 
danger des montagnes. Il nous semble nécessaire de noter que le seul endroit 
géographique où nous pourrions trouver des tigres et des lions ensemble est l’Inde. 
Il s’agit dans tous les cas des animaux qui ne vivent pas dans les régions arides et 
montagneuses, donc l’association est étonnante, qui est signe de fiction. Cependant 
ces animaux ont une grande force d’évocation d’exotisme, d’Orient. Dans l’Histoire 
véritable, le protagoniste, avant de devenir humain, fait toute une série de 
transmigrations en tant qu’animal. Pourtant, les animaux exotiques y sont peu 
nombreux. A part le tigre et le lion, qui sont des animaux emblématiques, il 
mentionne aussi l’éléphant, qui est un animal symbolique. Mais en dehors de ces 
trois animaux rares, il ne parle que d’animaux courants en France, comme des 
fourmis, des guêpes, ou encore un rossignol, un petit chien, un loup, un mouton, un 
ours et un bœuf. Dans la première version du conte, il a eu l’intention de faire 
incarner son personnage en perroquet, animal exotique, qui a appris à parler, vivant 
entre les hommes, et se mettant également à boire du vin, comme eux. Mais l’auteur 
a décidé de l’enlever de la version finale, suivant probablement les conseils de son 
ami Bel, qui lui a suggéré d’ « ennoblir »365 les transmigrations précédentes : celles du 
bœuf et de l’éléphant. La plupart du temps, Montesquieu se contente de mentionner 
la transmigration dans la peau d’un animal, et ne s’attarde pas du tout sur ses 
caractéristiques. S’il lui donne une profondeur, un caractère, il le fait avec des traits 
proprement humains.  
Dans le conte de la lettre 17 des Lettres persanes, qui traite de l’arche de Noé, 
on s’attendrait à voir une longue énumération d’espèces d’animaux, conformément à 
la tradition, qui veut que Noé ait sauvé un couple de toutes les espèces existant sur 
Terre. Pourtant, dans le conte de Montesquieu, l’auteur ne fait référence 
explicitement qu’à ces trois animaux : un éléphant, un cochon et un rat. Ces espèces 
sont présentes à cause de leur portée symbolique et ne nous font penser en aucun 
cas à l’exotisme. Il n’y est d’ailleurs que l’éléphant qui soit un animal exotique, le rat 
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et le cochon sont des animaux bien connus, considérés comme répugnants en 
France. C’est justement parce qu’ils évoquent la saleté et l’impureté qu’ils ont été 
traités par l’auteur. L’éléphant, de son côté, a été ajouté pour ses dimensions. Ainsi, 
bien qu’au premier regard nous soyons tenté de dire que les animaux évoquent 
l’exotisme et l’Orient, nous nous voyons forcée d’admettre qu’ils ne sont présents 
dans le conte qu’à cause de leur portée symbolique.  
Voltaire, de son côté, met en scène des animaux bibliques dans Le Taureau 
blanc : l’âne de Balaam, le bouc émissaire, la baleine qui a avalé Jonas et le serpent 
incitant Eve à manger le fruit interdit. L’invocation de ces êtres au sein d’un conte 
profane est un procédé surprenant. Il désacralise ainsi les histoires bibliques, et les 
met au même niveau que ses propres contes. Selon Christiane Mervaud, « ce 
bestiaire religieux est désenchanté, au sens fort du terme, il a perdu ses vertus 
magiques, mais il reste enchanteur »366. D’ailleurs, le héros principal de ce conte, le 
taureau blanc est un prince ensorcelé ; procédé rappelant ceux des contes des fées.  
Dans les contes de Voltaire, les animaux exotiques évoquant l’Orient 
apparaissent également. Zadig se déplace la plupart du temps sur un chameau, 
appelé encore « dromadaire »367, tout comme Rustan, le héros de Le Blanc et le Noir. 
Ses bagages sont transportés sur un éléphant, ce qui est parfaitement adapté aux 
habitudes orientales. Rustan, qui voyage avec ses serviteurs, forme « une petite 
caravane »368, le mode de déplacement le plus approprié en Orient. La reine Astarté 
envoie à Zadig, dans la scène du combat, « le plus beau cheval de Perse »369.  
La végétation est évoquée très rarement dans les contes des deux écrivains. 
Voltaire fait une énumération interminable des types d’arbres présents dans le jardin 
du roi Bélus, dans le conte La Princesse de Babylone, ce qui contribue à donner une 
couleur orientale au récit : « sur cette terre on avait élevé des forêts d’oliviers, 
d’orangers, de citronniers, de palmiers, de gérofliers, de cocotiers, de canneliers, qui 
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formaient des allées impénétrables aux rayons de soleil »370. Ce lieu agréable planté 
d’arbres, où régnent l’ombre et la fraîcheur : ce procédé peut être considéré comme 
la version orientalisée de la tradition classique de locus amoenus. D’ailleurs, comme 
le remarque René Pomeau, « l’Orient voltairien est le pays des énumérations »371. Sur 
Amaside mourante les dames du palais versent « leurs flacons d’eau de rose, d’œillet, 
de myrthe, de benjoin, de baume de la Mecque, de cannelle, d’amomon, de gérofle, 
de muscade, d’ambre gris »372. Voltaire joue sur la force des mots à sonorité 
exotique, la longue énumération nous donne une impression de richesse et 
d’abondance.  
c) L’onomastique et le vocabulaire orientaux 
révèlent des fins connaisseurs de l’Orient  
L’onomastique et le vocabulaire oriental demandent plus de connaissance, 
mais sont des moyens sûrs pour permettre l’évasion du lecteur vers l’Orient. Les 
deux écrivains les utilisent avec efficacité. En étudiant l’onomastique dans les Lettres 
persanes, nous pouvons dire que tous les noms sont typiques orientaux, le plus 
souvent persans, comme Usbek, Rica, Roxane ou liés à la religion musulmane, 
comme Fatmé. Jean Starobinski a fait une étude sur l’emploi des noms des 
personnages dans l’introduction des Lettres persanes ; il a constaté la grande 
ressemblance entre la majorité des noms féminins qui sont interchangeables : Zélis, 
Zéphis, Zélide et Zachi373. Par leurs noms, Fatmé et Roxane font exception à la 
règle, mais également par leur caractère passionné d’une part, combatif de l’autre. 
Starobinski remarque par ailleurs que le son « z » évoque l’exotisme dans l’esthétique 
rococo.  
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Mahmoud Parvine souligne dans son article que les noms des personnages ne 
sont pas tous iraniens, mais il s’agit pour la plupart de noms turcs ou arabes qu’on 
emploie également en Iran374. Ils sont reproduits avec leur prononciation turque, 
comme Méhémet, Nessir, Rica. Fatéméh Eshghi, dans sa thèse, rajoute à cette liste 
Solim, Zachi, Zephis, Zelide, Narsit et Nargum375. Parvine mentionne, à propos de 
Roxane, que c’est le nom de la sœur de Cambyse. Eshghi affirme qu’il s’agit d’un 
nom de persan ancien. Elle précise également que Usbek est un nom tatar376.  
En se penchant de plus près sur les contes insérés des Lettres persanes, il est 
intéressant de noter que, en dehors du conte d’ « Anaïs et Ibrahim » et de l’ « histoire 
des Guèbres », les protagonistes des autres contes n’ont pas de nom. L’ « histoire 
des Troglodytes » traite d’un peuple dans sa globalité, en mettant de côté les destins 
personnels ; dans l’ « anecdote de la veuve indienne », la femme reste anonyme. En 
revanche, Anaïs et Ibrahim sont tous les deux des noms orientaux. Ibrahim est le 
correspondant musulman d’Abraham qui est selon l'islam le premier des musulmans 
et un grand prophète. Le « conte des Guèbres » traite d’Aphéridon et d’Astarté, où 
la femme, Astarté, porte le nom d’une déesse phénicienne. Aphéridon est selon 
l’édition critique des Lettres persanes le nom du Septième roi de Perse de la première 
dynastie. Il apparaît chez Hyde comme « Aphridûn », chez d’Herbelot en tant que 
« Feridoun » et chez Chardin en tant que « Fereydon »377. Montesquieu a donc 
remanié ce nom, et par ce fait les noms des deux héros ont une sonorité très proche 
qui peut illustrer leur proximité.  
Nous pouvons souligner la grande ressemblance de noms interchangeables 
également, dans un autre conte, celui d’Arsace et Isménie. Le nom d’Ardasire, alter ego 
d’Isménie ressemble dans la sonorité beaucoup à celui d’Arsace, et également à celui 
du premier eunuque, Aspar. Ce dernier est le nom d’un général byzantin qui vécut 
                                                           
374 Parvine, Mahmoud, « Les Persans de Montesquieu », The French Review, vol. 34, n° 1, octobre 
1960, p. 45. http://www.jstor.org/stable/384116, (consulté le 27 novembre 2008).  
375 Eshghi, Fatéméh, Jean Chardin et sa présence dans les grandes œuvres des philosophes du XVIIIe siècle en 
France, thèse de doctorat soutenu à l’Université de Paris X Nanterre, novembre 1977, p. 179-180. 
(désormais Jean Chardin et sa présence).  
376 Ibid., p. 180. 
377 Montesquieu, Lettres persanes, note 4, p. 307. 
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au Ve siècle, mais c’est aussi le titre d’une tragédie de Fontenelle jamais imprimée378. 
Ces trois personnages représentent un trio de pouvoir et cette unité semble être 
reflétée également par la proximité dans les sonorités de leurs noms qui forme une 
allitération en « a ». Françoise Gevrey en analysant les noms des personnages précise 
qu’Arsace apparaît dans Cassandre de La Rochefoucauld, et le nom d’Isménie semble 
être lié à un roman grec traduit par Colletet, Les Aventures amoureuses d’Ismène et 
d’Isménie379.  
Le deuxième long conte de Montesquieu, l’Histoire véritable, comporte le récit 
des transmigrations du personnage principal. L’histoire retrace donc différents 
caractères sans une peinture véritable de l’individu, de la personnalité ; les prénoms 
sont donc absents de ce conte, à part Ayesda, l’interlocuteur du conte, qui porte un 
nom à sonorité exotique.  
Chez Voltaire, Zadig n’est pas un prénom oriental véritable, mais a une 
sonorité orientale, et la remarque de Starobinsky pour les nom des Lettres persanes 
vaut également à son sujet : le son « z » évoque l’exotisme. C’est d’ailleurs pour cela 
que le son « z » reste extrêmement présent dans les prénoms orientaux relevés chez 
Voltaire : Zadig, Zaïre, Azora, Alzire. Le prénom Zadig a été apparenté à l’hébreux 
« zaddik », le juste ; et l’arabe « Saddyq », celui qui dit la vérité380. La reine 
babylonienne, bien-aimée du héros, porte le nom de la déesse phénicienne évoquée 
déjà chez Montesquieu : Astarté381. Cela témoigne probablement d’une mode. 
Voltaire nomme les personnages de ses contes orientaux dans la majorité des cas par 
des prénoms orientaux. Azora vient probablement du hébreux ou de Azor du 
Dictionnaire de la Bible de Don Calmet382. Voltaire prête une attention particulière au 
choix des noms. Il l’adapte au personnage, et en donne même la signification dans 
                                                           
378 Voir Montesquieu, Arsace et Isménie, note 3, p. 321.  
379 Gevrey, Françoise, « Morale et politique mises en fiction : Arsace et Isménie de Montesquieu », 
dans Morales et politique, Actes du colloque international organisé par le Groupe d’Etude des 
Moralistes, Paris, Champion, 2005, p. 231-232.  
380 Voir Voltaire, Zadig, note 2, p. 114.  
381 Haydn T. Mason remarque aussi que le prénom Astarté peut venir du conte inséré « Aphéridon 
et Astarté » de Montesquieu. Voir note 8, p. 149. 
382 Voir Voltaire, Zadig, note 6, p. 121.  
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Zadig pour Missouf : « On m’a dit depuis que son nom signifie en langue égyptienne 
la belle capricieuse »383.  
Dans son premier conte oriental, Le Crocheteur borgne, il choisit d’appeler son 
héros Mesrour, le nom d’un des eunuques noirs des Mille et une nuits qui signifie 
heureux en arabe384. Il n’en va pas de même pour le nom de l’héroïne du Crocheteur 
borgne. Mélinade n’a aucun lien avec l’Orient, et renvoie expressément à Mme du 
Maine, comme le démontre Jacqueline Hellegouarc’h dans son article « Mélinade ou 
la duchesse du Maine »385. Son nom est formé sur le radical « mel », le miel, qui 
évoque pour les familiers de la Cour de Sceaux « l’Ordre de la Mouche à Miel » créé 
par la « reine des abeilles », Mme du Maine. L’adjectif dérivé « mélin » signifie en 
ancien français jaune, comme la couleur du miel, qui a été la couleur de la duchesse. 
Le suffixe « –ade » fait penser aux noms de Sheherazade et de Dinarzade des Mille et 
une nuits. 
 Le nom de l’Envieux dans Zadig, « Arimaze » est dérivé du nom Ahriman, 
qui est le principe du Mal dans la religion des Mages386. Le nom du personnage du 
conte Lettre d’un Turc, Omri, peut venir selon nous de la désignation du seigneur au 
Cachemire « Omerah »387, mentionnée par le récit de voyage de Bernier.  
Il arrive à Voltaire de choisir pour les personnages d’un conte des noms qui 
se ressemblent fortement. Ainsi, dans Le Taureau blanc, l’auteur nomme le roi 
Amasis, qui est effectivement un nom égyptien388, comme l’est le roi ; et il créé à 
partir de ce nom le nom de la princesse, sa fille, Amaside, qui montre la parenté 
entre les deux personnages.  
                                                           
383 Ibid., p. 196. 
384 Introduction Le Crocheteur borgne, note 70, p. 74.  
385 Jacqueline Hellegouarc’h, « Mélinade ou la duchesse du Maine, deux contes de jeunesse de 
Voltaire : Le Crocheteur borgne et Cosi-Sacta », Revue d’Histoire Littéraire de la France, Armand Colin, 
1978, n° 5, p. 722-735.     
386 Voir H. T. Mason, Voltaire, Zadig, note 4, p. 134. Voir aussi Mason, « Voltaire and the 
Manichean dualism », SVEC 26 (1963), p. 1143-1160.   
387 Bernier, Voyage de François Bernier, contenant la description des Etats du Grand Mogol, Amsterdam, 
1699, t. 2, p. 221.  
388 Voltaire, Le Taureau blanc : « Amasis est un personnage historique ; mais il fut un allié de 
Nabuchodonosor », note 1, p. 64. 
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Voltaire opte quelquefois pour une antonomase, comme « Topaze » ou 
« Eben », les deux serviteurs de Rustan dans Le Blanc et le Noir. Les deux noms 
renvoient à des matières orientales : l’ébène est un bois précieux, très noir, 
provenant de l’Inde, tout comme le topaze, pierre précieuse de couleur jaune pâle. 
Ces dénominations témoignent de l’effet oriental recherché, car les deux matières 
proviennent de l’Orient. Il s’agit des matières très nobles, ce qui montre la grande 
valeur de ces serviteurs aux yeux de Rustan, leur maître.  
En ce qui concerne le vocabulaire, les deux auteurs emploient volontiers des 
titres et des expressions orientaux qu’ils empruntent aux récits de voyage, et à leurs 
nombreuses lectures sur l’Orient. Les contes sont peuplés de vizirs, mais les imams, 
les fakirs ou les bramins sont aussi fréquemment présents. Les eunuques, qui 
apparaissent relativement rarement chez les autres conteurs, sont particulièrement 
nombreux dans les contes de Montesquieu ; ils apparaissent également chez 
Voltaire. Les deux auteurs font référence à d’autres titres et fonctions moins connus, 
en tout cas moins ou pas du tout employés dans d’autres contes. Rustan, dans Le 
Blanc et le Noir de Voltaire, est désigné comme « mirza », qui signifie « Fils de 
Prince », seigneur. Nous retrouvons la désignation chez Chardin389 ; et Voltaire, 
sachant que le lecteur n’est pas au courant de la signification de ce terme, précise : 
« c’est comme qui dirait marquis parmi nous, ou baron chez les Allemand »390. Cette 
explication tend à persuader le lecteur qu’il lit une histoire orientale réelle, rapportée 
par Voltaire et adaptée à nos mœurs. Les deux philosophes font preuve d’une 
culture extrêmement large en introduisant des titres et des institutions moins 
connus, comme « l’assemblée du grand Desterham »391 dans Zadig, bien que l’auteur 
se trompe un peu sur le nom.  
Les deux écrivains connaissent et emploient dans leurs contes des monnaies 
orientales. Voltaire mentionne des « roupies »392 dans Le Blanc et le Noir, 
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390 Voltaire, Le Blanc et le Noir, p. 255. 
391 Voltaire, Zadig, p. 128.  
392 Voltaire, Le Blanc et le  Noir, p. 256.  
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Montesquieu évoque les « tomans »393, monnaie de compte utilisée en Perse, dans le 
conte inséré d’ « Apheridon et Astarté », et les « darique »394 dans l’Arsace et Isménie. 
Cela illustre leur volonté d’apporter des détails pour faire « couleur locale ». De 
même, Voltaire utilise dans deux de ses contes, dans la Princesse de Babylone et dans Le 
Blanc et le Noir, des « parasanges », anciennes unités de mesure persanes. Ces 
expressions orientales très spécialisées, employées sciemment, témoignent d’une 
culture large et d’une volonté de précision pour atteindre la plus grande authenticité 
possible. 
d) Mœurs, traditions et religions orientales peintes 
avec finesse 
La présentation des coutumes et croyances orientales reflète particulièrement 
bien le monde oriental. Les religions sont évoquées par les dogmes et par les livres 
sacrées, comme le Zend-Avesta, livre du zoroastrisme, possédé et lu par Voltaire. Il 
s’y réfère plusieurs fois dans le Zadig, soit cité par le titre, soit l’évoquant comme le 
« premier livre de Zoroastre »395. Cette référence est souvent ironique, et transmet 
des pensées très imagées provenant selon Voltaire du livre de Zoroastre : « l’amour-
propre est un ballon gonflé de vent, dont il sort des tempêtes quand on lui a fait une 
piqûre »396. Souvent, le sens, l’esprit du proverbe provient effectivement de 
Zoroastre, mais apparaît de façon approximative avec les transformations de 
Voltaire qui les rend plus cyniques. Ainsi, Zadig suivait « ce grand précepte de 
Zoroastre : “Quand tu manges, donne à manger aux chiens, dussent-ils te 
mordre” »397, adage lu chez Hyde, Historia religionis veterum Persarum398, que Voltaire 
                                                           
393 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 314.  
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395 Voltaire, Zadig, p. 117. 
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insère aussi dans son Essai sur les mœurs399. Cependant il arrive à Voltaire dans le 
Taureau blanc d’attribuer à Zoroastre également des propos de Horace, tiré des 
Epîtres, cité de plus en latin, pour que le décalage soit encore plus évident : « Rerum 
concordia discors, comme disait autrefois mon maître Zoroastre en sa langue »400. 
Ces références ne sont donc pas réelles, elles traduisent la dérision de l’auteur, ce 
que le lecteur remarque de façon évidente et cela est même le but de Voltaire.  
Montesquieu évoque également le Zend-Avesta, sans pourtant mentionner 
son titre, cependant cette référence est chez lui sérieuse et contrairement à Voltaire, 
il ne le tourne pas en dérision. Dans la lettre 65 contenant l’histoire des Guèbres, 
Aphéridon, parlant à sa sœur du livre de Zoroastre, utilise des expressions imagées 
pour accentuer la portée du livre : en parlant de la doctrine du zoroastrisme, il 
emploie des métaphores renvoyant à la lumière, image habituelle pour parler de la 
religion et de la sagesse, mais qui, dans ce contexte précis du zoroastrisme, renvoie 
au Soleil adoré, élément qui éclaire les pensées : « Mais, ma sœur, au nom de Dieu 
qui nous éclaire, recevez ce Livre sacré que je vous porte ; c’est le livre de notre 
Legislateur Zoroastre : lisez-le sans prevention : recevez dans votre cœur les rayons 
de lumière, qui vous éclaireront en le lisant : souvenez-vous de vos Peres, qui ont si 
longtems honoré le Soleil dans la ville sainte de Balk […] ». L’accent porté sur la 
lumière est primordial dans ce discours figuré, fortement argumentatif du frère, pour 
accentuer la suprématie du zoroastrisme par rapport au mahométisme. Il fait 
référence dans ce même conte à certaines traditions à propos du mariage guèbre 
mentionnées par Hyde. Ainsi, le héros dit après le mariage avec sa sœur : « il [le 
prêtre] nous bénit et nous souhaita mille fois toute la vigueur de Gustaspe et la 
sainteté de l’Hohoraspe »401.  
L’Inde, pays qui apparaît le plus souvent et chez les deux philosophes, leur 
permet d’évoquer les coutumes et des croyances étranges, très différents de ceux des 
                                                           
399 « Mais s’il s’agit du nécessaire, quand tu manges, donne aussi à manger aux chiens », Essai sur les 
mœurs et l’esprit des nations, chap. 5, p. 108.  
400 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 547. 
401 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65 p. 313. (Hyde consacre le chapitre XXIII à Gushtasp. Voir 
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Européens. Le bûcher de veuvage, la transmigration de l’âme, le refus de manger de 
la viande sont toutes des coutumes très surprenants, qui peuvent être parfaitement 
adaptés aux genre du conte et ont une puissance d’évocation très forte d’un ailleurs 
lointain.  
Dans l’Histoire véritable, à travers les diverses vies du héros, Montesquieu met 
en scène de nombreuses traditions et coutumes hindoues qui renforcent le lecteur 
dans l’idée qu’il lit une histoire indienne, bien que le style ironique et moqueur 
prédomine. L’Inde permet à l’auteur d’évoquer les différentes traditions que le 
lecteur connaît grâce aux relations de voyages. Elles produisent dans le lecteur un 
sentiment de dépaysement et l’amènent à se poser la question de l’universalité des 
croyances et des mœurs, qui appartient au domaine de la philosophie.  
 
Voltaire et Montesquieu emploient donc les procédés habituels pour rendre 
leurs contes orientaux, ils témoignent néanmoins ce faisant de leur culture étendue à 
laquelle ils recourent pour la peinture de l’ailleurs. Ils se plient aux attentes des 
lecteurs, suivent certains modèles tant pour le fond que pour la forme afin de jouer 
sur les règles de l’esthétique orientale. 
2 LES ASPECTS FORMELS ET STRUCTURELS  
L’esthétique du conte oriental nécessite l’emploi des couleurs exotiques, 
exigence à la quelle nos deux philosophes se plient avec expertise, pour répondre 
aux attentes du lecteur. Un conte oriental doit cependant obéir également aux 
critères formels et structurels ; essence même du conte.  
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a) « Il était une fois… »  
« Il était une fois », la formule rituelle la plus connue qui marque explicitement le 
début d’un conte amène son lecteur vers un univers magique, inconnu. Elle établit 
une distance apparemment temporelle, « il était une fois », c'est-à-dire autrefois, 
jadis, loin de l’époque du lecteur ; cette indication temporelle est néanmoins très 
floue, vague. Toutefois, comme le remarque dans son article Jean-Louis Morhange, 
cette distance temporelle est « toujours considérable »402. Cette phrase introductive 
marque également une distance spatiale, situant le conte soit dans un royaume, soit 
dans un lieu inconnu ou magique, ou simplement géographiquement éloigné du 
lecteur.  
La phrase « Il était une fois » n’est jamais présente dans les contes de 
Montesquieu et de Voltaire, pourtant, la formule a été déjà connu et utilisé au début 
des contes, notamment chez Perrault et Madame d’Aulnoy. Le refus de cette 
formule traditionnelle nous laisse penser que les deux auteurs se voulaient 
démarquer du genre « conte de fées » pour lequel cet incipit est obligatoire. Bien que 
nous ne trouvions pas la formule initiale chez Montesquieu et Voltaire, nous 
pouvons reconnaître certains procédés narratifs similaires qui traduisent une 
distanciation temporelle et spatiale, propre aux contes. L’incipit de Zadig est peut-
être le plus proche d’un incipit de conte habituel : « Du temps du roi Moabdar il y 
avait à Babylone un jeune homme nommé Zadig, né avec un beau naturel fortifié 
par l’éducation »403. La distanciation spatiale « il y avait à Babylone » est doublée par 
une distanciation temporelle mise en place par l’expression « du temps du roi 
Moadbar » et par l’utilisation de l’imparfait, propre aux contes. Par ce procédé 
Voltaire semble donner une historicité, une authenticité au récit, mais cette 
indication reste vague et peu signifiante pour un lecteur Européen.  
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403 Voltaire, Zadig, p. 117. 
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Pour la majorité des contes orientaux de Montesquieu et de Voltaire, l’incipit 
donne des indications géographiques renvoyant à l’Orient. Il est certain que 
s’agissant plus précisément des contes orientaux, la distanciation spatiale est 
nécessaire voire inévitable. L’incipit a pour fonction de donner des points d’appui au 
lecteur pour lui permettre de comprendre les événements qui suivent et de se situer 
par rapport à l’histoire. Dans le cas de Zadig, le passage initial donne des indications 
spatio-temporelles, mais présente également le héros de l’histoire. Reprenant la 
métaphore de Morhange, l’incipit du texte « va chercher » le lecteur et le « prend par 
la main pour l’amener pas à pas de cet univers jusque dans celui de la fiction »404.  
Dans plusieurs contes de Montesquieu on retrouve le même procédé narratif 
de distanciation temporelle et spatiale, proche de l’incipit des contes. Dans le conte 
d’ « Anaïs et Ibrahim », il s’agit d’une indication géographique vague, compensée par 
une indication temporelle, rappelant la formule caractéristique des contes, très 
proche de la phrase introductive de Zadig: « Du tems de Cheik-ali-Can, il y avoit en 
Perse une femme nommée Zulema »405, et il en va de même pour Arsace et Isménie 
qui s’ouvre sur une indication spatio-temporelle, provoquant une distanciation : 
« Sur la fin du regne d’Artamene la Bactriane fut agitée par des discordes 
civiles… »406. L’ « histoire des Troglodytes » commence par une phrase introductive 
qui marque vaguement la situation géographique, et le nom du peuple imaginaire : 
« Il y avoit en Arabie un petit Peuple, apellé Troglodite »407. L’incipit manque 
d’indication temporelle ce qui sera valable pour l’histoire entière, se baignant dans 
une atemporalité d’un âge d’or. 
Si nous comparons la structure récurrente « il y avait » avec l’expression figée 
« il était une fois » nous pouvons dire que les deux expressions très semblables 
diffèrent par le rapport au réel qu’elles instaurent. L’expression figée « il était une 
fois » renvoie le lecteur dans le domaine du conte, tandis que « il y avait » joue sur 
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l’ambiguïté, cache une possibilité du réel, même si l’expression reste très proche de 
la phrase introductive des contes.  
Cette technique d’ouverture « il y avait » n’est pourtant pas générale chez les 
écrivains. L’ouverture du conte Le Taureau blanc présente le personnage principal et 
c’est à travers cette présentation que le lecteur découvre la situation géographique 
qui se précise pas à pas dans la douceur : « La jeune princesse Amaside, fille 
d’Amasis roi de Tanis en Egypte, se promenait sur le chemin de Péluse avec des 
dames de sa suite »408. Il arrive à Voltaire de tromper le lecteur, en commençant son 
histoire non pas par la présentation du héros, mais par celle d’un personnage 
secondaire. C’est le cas de l’incipit de La Princesse de Babylone, s’ouvrant sur la 
présentation du père de Formosante ; nous ne découvrons les deux héros qu’au fur 
de l’histoire: « Le vieux Bélus roi de Babilone se croyait le premier homme de la 
terre ; car tous ses courtisans le lui disaient et ses historiographes le lui 
prouvaient »409. Il fait appel à des connaissances dont le lecteur ne peut pas 
disposer : « on sait que son palais et son parc situés à quelque parasanges de 
Babilone ». L’utilisation de la structure « on sait que » crée la fiction d’un savoir 
commun. Le pronom omnipersonnel inclusif « on » - qui renvoie à l’ensemble des 
lecteurs, des personnages et au narrateur – confond réalité et fiction et, ce faisant, 
souligne ironiquement le caractère fictionnel du savoir commun pourtant présenté 
comme certain, par l’usage du verbe « savoir » au présent du vérité générale. C’est le 
cas de l’incipit de plusieurs contes de Voltaire, notamment du conte Le Blanc et le 
Noir et de L’Aventure indienne. Dans ce dernier, l’auteur met en scène Pythagore dans 
un décor inhabituel pour ce philosophe : l’Inde. Il désoriente le lecteur en faisant 
appel à un pseudo-savoir commun. Cela montre dès le début l’absurdité des propos, 
et renvoie le lecteur dans le domaine des contes : « Pythagore, dans son séjour en 
Inde, apprit, comme tout le monde le sait, à l’école des gymnosophistes, le langage 
des bêtes et des plantes »410. Dans Le Blanc et le Noir, l’incipit se veut didactique en 
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transmettant une histoire connue par « tout le monde » mais dont le lecteur semble 
être exclu. Ce procédé éveille la curiosité du lecteur qui voudrait apprendre à son 
tour cette histoire largement diffusée: « Tout le monde dans la province de 
Candahar connaît l’aventure du jeune Rustan »411.  
Nous trouvons un procédé semblable dans Le Crocheteur borgne, dont l’incipit 
expose une pseudo-vérité générale. Le passage initial insiste sur la philosophie 
transmise par l’histoire du Crocheteur : « Nos deux yeux ne rendent pas notre 
condition meilleure ; l’un nous sert à voir les biens, et l’autre les maux de la vie »412. 
Ce type d’incipit s’éloigne de l’incipit du conte traditionnel, il s’inscrit dans la lignée 
des Mille et une nuits, ce que nous allons découvrir par l’étude du récit-cadre.  
b) Le récit-cadre  
Le récit-cadre est un procédé typique des Mille et une nuits. Il prend une place 
importante dans la structure des contes de Montesquieu et de Voltaire, mais son 
utilisation diffère chez les deux écrivains. Voltaire l’emploi en suivant la ligné des 
Mille et une nuits et son conte, Le Crocheteur borgne en est une illustration parfaite.  
Ce conte de jeunesse comporte un récit-cadre avec un passage initial et final 
qui met en scène Mesrour, le crocheteur borgne. Le passage introductif installe la 
philosophie de l’œuvre, met en position d’attente le lecteur, et introduit le conte 
grâce à l’exposition d’une vérité générale en forme de proverbe. Le conteur 
narrateur avise le lecteur dès le récit-cadre de l’importance de la vue, et de la 
fonction des deux yeux : « l’un nous sert à voir les biens, et l’autre les maux de la 
vie »413. Dans le cas de ce conte, il s’agit d’un cadre qui se renferme sur lui-même :  
Nos deux yeux ne rendent pas notre condition meilleure ; l’un nous sert à voir les 
biens, et l’autre les maux de la vie, bien des gens ont la mauvaise habitude de fermer le 
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premier, et bien peu ferment le second : voilà pourquoi il y a tant de gens qui 
aimeraient mieux être aveugles que de voir tout ce qu’ils voient 414.  
A cette première phrase introductive répond – après la démonstration par le conte –
, la dernière phrase qui clôt l’ensemble : « …Mesrour n’avait point l’œil qui voit le 
mauvais côté des choses »415. Le récit-cadre n’est pas détaché du corps du conte, 
nous trouvons des références continuelles à cette « vérité générale » tout au long du 
conte. Une certaine coupure existe cependant entre le récit-cadre et le corps du 
texte ; le récit-cadre entre entièrement dans la lignée orientale des Mille et une nuits, 
mais le corps du texte est beaucoup plus occidental de plusieurs points de vue : la 
femme correspond à un idéal de beauté européen, elle voyage sur un « char » tiré par 
six chevaux et les conduit toute seule. Cela contredit entièrement les mœurs 
orientales. 
Les récits cadres des contes de Montesquieu montrent des divergences dans 
leur emploi par rapport à ceux de Voltaire. Ils produisent un éloignement entre le 
personnage et le lecteur. Jean-Paul Sermain écrit dans la préface aux Mille et une nuits 
que « l’organisation particulière des Mille et une nuits, leur recours à l’emboîtement 
d’un conte dans un autre, permet de faire figurer en leur sein l’activité du conteur 
qui recourt à sa mémoire, à sa capacité de recréer le passé ou d’inventer une 
histoire »416. C’est le cas des contes de Montesquieu, où l’histoire de la vie du 
personnage, ou un conte inventé par lui, parviennent jusqu’au lecteur à travers une 
sorte de filtre. L’histoire n’arrive donc jamais directement, mais par le moyen d’une 
chaîne de personnages. Cela permet une implication subjective, personnelle qui 
présente ainsi différents points de vue sur une même question. Ce type 
d’emboîtement des divers niveaux de narration est fréquent à l’époque.  
Dans le conte d’ « Anaïs et Ibrahim », le filtrage est très efficace : Rica envoie 
à Usbek une traduction d’un « Conte Persan »417, qu’il a faite pour une « Dame de la 
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Cour »418, une Française. Le conte présente une femme persane, Zulema, qui, elle-
même, a lu « dans un Livre Arabe »419 l’histoire d’ « Anaïs et Ibrahim ». Ainsi, 
l’histoire envoyée à Usbek – lui-même maître d’un sérail – présente les points de vue 
de trois femmes différentes sur la vie du harem. Anaïs préfère la mort à cette vie. La 
conteuse, Zulema, nie la doctrine musulmane, selon laquelle les femmes seraient 
exclues du Paradis, et attribue l’existence de cette idée à l’orgueil des hommes. La 
Française, qui est la représentante du point de vue européen, elle-même femme, 
présente les vicissitudes de la polygamie, qui cause le bonheur d’un seul, au 
détriment de plusieurs.  
L’histoire de l’amour incestueux des Guèbres comporte également une 
histoire cadre grâce à laquelle nous apprenons que l’histoire a été écrite par 
Aphéridon pour Ibben, qui le transmet, par amitié, à Usbek. Ainsi, l’auteur nous 
assure dès le commencement de la probité et de la grande vertu du Guèbre, parlant 
de lui avec emphase, en le peignant comme l’homme dont la « vie est toute marquée 
d’actions genereuses »420. Par les comparaisons qui le mettent en valeur, l’auteur 
souligne son courage, car il a « plus d’Heroïsme dans son cœur, que dans celui des 
plus grands Monarques »421. Il est donc en résumé « l’ame de la Probité même »422. 
Cette description élogieuse permet au lecteur de ne pas condamner immédiatement 
ce personnage aux mœurs si inhabituelles, voire choquantes. La thématique de 
l’inceste est donc compensée par les qualités d’Aphéridon. Cette éloquence pour 
peindre le personnage rappelle l’éloquence persane, que nous évoquerons par la 
suite.  
La lettre 120 relatant l’histoire de la femme indienne n’est pas un conte avec 
un cadre proprement dit, mais une anecdote. Rica écrit une histoire, dont « [il s]e 
souvien[t] »423 qu’il a « ouï raconter d’un homme qui avoit été dans le Pays de 
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Mogol »424. Cette histoire, comme les autres, agit sur nos sens, au lieu d’agir sur 
notre esprit : « elle fait voir »425. Mais il s’agit encore d’un emboîtement, qui laisse 
discerner divers points de vue, diverses perspectives.  
Montesquieu complique l’emboîtement dans le conte Arsace et Isménie, car le 
récit-cadre devient lui-même une histoire et occupe environ la moitié du conte. 
L’interférence temporelle entre le cadre et le reste du conte, typique des Mille et une 
nuits est une des caractéristiques d’Arsace et Isménie.  
Le récit-cadre est donc employé d’une manière particulière chez les deux 
écrivains : chez Voltaire il sert d’introduction et de clôture au conte, relaté par un 
narrateur, suivant la tradition des Mille et une nuits. Chez Montesquieu il remplit une 
fonction de filtrage pour diversifier et multiplier les points de vue sur le récit. Mais 
nous pouvons voir que les deux philosophes procèdent à un éclatement de la 
structure non seulement par l’introduction du récit-cadre, mais également par des 
mises en abyme et des récits secondaires à l’intérieur de leurs contes.  
c) Les contes mis en abyme 
Voltaire et Montesquieu insèrent des contes à l’intérieur des contes, ou, dans 
le cas de Montesquieu, à l’intérieur des lettres. Il faut bien évidemment différencier 
les deux procédés. Montesquieu, par les contes insérés à l’intérieur des lettres, 
illustre de façon ludique les propos philosophiques, théologiques ou politiques, 
évoqués précédemment dans un contexte plus sérieux. Selon Jean-Paul Sermain, le 
style oriental est caractérisé « par le recours à des fables dans les divers champs du 
savoir, théologie, philosophie, biographie, histoire, politique »426. En effet les contes 
insérés dans les Lettres persanes sont une illustration parfaite du « recours à des fables 
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dans les divers champs du savoir ». Ils illustrent et renforcent les propos tenus dans 
les parties précédentes du roman.  
Jean-Paul Sermain, dans son livre sur les contes, présente la fonction des 
contes insérés dans les romans, et en arrive à la conclusion que « le mélange des 
genres produit un effet d’hétérogénéité et de déboîtement, qui brise la linéarité de 
l’histoire et conduit à en prendre une conscience réflexive, à s’interroger sur les lois 
de sa constitution, sur ses normes et ses limites »427. Il s’agit pour chacun des contes 
insérés d’illustrer, d’un ton badin et ironique, des sujets profonds, pour ménager 
quelque peu le lecteur. Le rôle des contes insérés des Lettres persanes est en effet de 
rendre sensibles des propos abstraits à travers la fiction et d’assurer une réflexion 
plus libre. Jean-Marie Schaeffer étudie dans son ouvrage Pourquoi la fiction ? la 
fonction de la fiction au sein de la littérature et affirme que la fiction en tant que 
procédure cognitive et pouvoir de reproduire, est une productrice d’un certain type 
de connaissance428. Pour lui, la fiction est un outil d’analyse du monde, où la 
représentation est la « production d’un modèle mental ou symbolique fondé sur une 
cartographie isomorphe de la réalité, […] en vertu d’une ressemblance entre les 
deux »429.  
L’ « histoire des Troglodytes » rapportée par Usbek est une réponse adressée 
à Mirza, à la question de savoir « si les hommes étoient heureux par les plaisirs, & les 
satisfactions des Sens ; ou par la pratique de la vertu »430, posée dans la lettre 
précédant l’ « histoire des Troglodytes » (lettre 10). Le conte est une démonstration, 
sert d’illustration aux propos et Usbek, avant de commencer le conte, souligne de 
manière explicite qu’« il y a certaines verités qu’il ne suffit pas de persuader, mais 
qu’il faut encore faire sentir ; telles sont les verités de Morale ; peut-être que ce 
morceau d’histoire te touchera plus, qu’une Philosophie subtile »431. C’est une 
réponse parfaite à la question sur le lien entre vertu, bonheur et satisfaction des sens 
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posée initialement, touchant le lecteur par l’illustration qui devient une 
démonstration en soi. Le conte d’ « Anaïs et Ibrahim » (lettre 135) met en scène un 
Paradis inversé. Ibrahim, maître d’un sérail, se comporte de façon tyrannique avec 
ses femmes. La plus hardie, Anaïs, se rebelle, et le provoque. Il la poignarde, et elle, 
comme elle a été vertueuse, se retrouve dans un Paradis, fondé sur la satisfaction des 
sens. En effet, Anaïs, après une semaine passée dans ce lieu de bonheur, décide de 
libérer ses compagnes et punit le mari despotique. Ce conte illustre de nouveau le 
lien inséparable entre vertu, bonheur et liberté d’une part, et l’ennui de la satisfaction 
constante des sens. Les deux contes se rejoignent donc dans leur philosophie, 
opposant l’hédonisme et le stoïcisme et proposant comme valeur l’altruisme, en 
dehors de l’empire des sens. 
L’anecdote de la femme indienne (lettre 120) anticipe sur le conte d’ « Anaïs 
et Ibrahim » et également sur la tragédie finale du sérail d’Usbek, avec le suicide de 
Roxane. Cette anecdote expose les diverses représentations du Paradis, et la 
difficulté de concevoir les récompenses futures. Elle évoque de manière badine non 
seulement la liberté personnelle, mais questionne également le bien-fondé des 
prescriptions religieuses, autre thème important des Lettres persanes repris dans les 
contes insérés. Le conte du couple Aphéridon et Astarté (lettre 65) confronte la 
religion musulmane avec celle des Guèbres. Il pose non seulement la question du 
sens véritable de la liberté et du bonheur, mais également de la morale et des 
interdits religieux, thèmes évoqués tout au long des Lettres persanes.  
Les contes insérés reprennent donc les sujets évoqués dans les autres lettres, 
anticipent les sujets graves et font écho aux réflexions principales du roman 
épistolaire. Montesquieu agit effectivement à travers ces contes insérés sur la 
sensibilité et non pas sur la raison du lecteur, il « fait sentir » au lieu de « persuader ». 
L’expression « faire sentir » intervient dans le domaine de l’émotion, des sentiments, 
en excluant la raison, tandis que le verbe « persuader » entre dans le domaine 
rationnel, mais appelle à l’adhésion de l’esprit à travers les sentiments. Il est tout de 
même moins fort que le verbe « convaincre », vocabulaire qui forme un trio avec les 
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deux autres verbes, mais qui n’est pas évoqué par le conte de Montesquieu, car c’est 
le verbe qui sort directement du lexique de ratio et fait référence directe à la raison. 
Ainsi, « convaincre » et « persuader » veut emporter l'adhésion de quelqu'un ; mais 
empruntant différents chemins : « persuader », c'est amener quelqu'un à croire ce 
qu'on veut lui faire croire en jouant sur sa sensibilité et son imagination. 
« Convaincre » est, en revanche, une démarche rationnelle, qui fait appel à la 
démonstration et avance donc des preuves de ce que l'on veut faire admettre. « Faire 
sentir » est une démarche qui se fonde entièrement sur l’émotion et les sentiments, 
excluant l’intellect. Montesquieu oppose donc dans son conte les deux expressions 
qui ont un rapport avec les sentiments, et non pas exclusivement avec la raison, et 
opte pour la voie gouvernée par les sentiments. Il fait donc « sentir », à travers la 
peinture des caractères, il fait ressentir au lecteur devenu proche du personnage 
l’injustice de son sort, et la nécessité de la liberté et de l’équité.  
Nous trouvons des contes insérés chez Voltaire, il s’agit cependant chez lui 
de contes mis en abyme dans un conte et leur fonction est différente. Les deux 
contes grivois qualifiés de façon ironique de « moraux » dans le Taureau blanc sont 
rapportés à la demande de la princesse triste, qui dit qu’« une fille qui craint de voir 
avaler son amant par un gros poisson et d’avoir elle-même le cou coupé par son 
propre père a besoin d’être amusée », mais elle ajoute aussitôt : « tâchez de m’amuser 
selon mon goût »432. Cette demande ne sera écoutée qu’à moitié, car ces deux contes 
sont en opposition avec l’amour platonique de la Princesse ; ils mettent en scène 
l’amour charnel et l’abus des plaisirs. Le premier conte relate brièvement l’histoire 
d’un couple royal sans descendants, problème auquel « un jeune prêtre de vingt-cinq 
ans »433 avait trouvé la solution. La promptitude avec laquelle le « jeune prêtre » 
résout la question ridiculise la science qui ne propose que des solutions théoriques : 
« La faculté de médecine, et l’académie de chirurgie firent d’excellents traités sur 
cette question importante : pas un ne réussit »434. Il tourne en dérision également les 
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croyances et les superstitions : « On envoya la reine aux eaux ; elle fit des neuvaines ; 
elle donna beaucoup d’argent au temple de Jupiter Ammon dont vient le sel 
ammoniac, tout fut inutile »435. Dans certains cas, on a beau essayer de détourner 
l’amour, il est la seule solution aux maux. Cela est pourtant en opposition avec 
l’éducation et la morale de la Princesse qui est scandalisée par des propos licencieux: 
« Mon Dieu ! dit la princesse, je vois où cela mène : ce conte est trop commun ; je 
vous dirai même qu’il alarme ma pudeur »436.  
Le deuxième conte inséré raconte l’histoire de trois prophètes ambitieux dont 
les souhaits ont été exaucés : ils sont devenus rois et peuvent s’adonner 
continuellement à leur passion dominante : la musique pour le premier, la réussite de 
la persuasion par l’éloquence pour le second et l’amour pour le troisième. Pourtant, 
l’abondance des plaisirs amoindrit le plaisir et les trois rois s’en lassent très vite, ce 
qui rejoint l’idée évoquée chez Montesquieu, pour l’ « histoire des Troglodytes » et 
« Anaïs et Ibrahim ». Le conte de Voltaire illustre la nécessité de la variété, du 
changement, mais aussi l’indécision de l’homme face à son destin. Les deux contes 
grivois sont en contraste avec les sentiments purs et sincères de la princesse envers 
le taureau, son amant, et sont présents pour souligner l’aspect absurde de cet amour.  
Les contes insérés mettent en scène un conteur et son public. Ce procédé de 
mise en abyme produit une scène de dédoublement pour le lecteur. Mais les contes 
insérés ont des fonctions diverses chez l’un et l’autre des écrivains. Tandis que chez 
Montesquieu les contes renforcent, amplifient les propos évoqués ailleurs, en 
sensibilisant le lecteur, les contes insérés de Voltaire créent un contraste avec le 
conte principal, et deviennent une arme de la satire. 
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d) Les énigmes dans les contes 
Les contes comportent souvent des énigmes que le héros doit résoudre. Cela 
entre en général dans la catégorie des épreuves que le héros doit passer pour obtenir 
la main de la princesse. Ce procédé d’écriture contribue à un morcellement de la 
structure du conte ; par ce jeu, l’écrivain met à l’épreuve le héros et par ce biais 
également le lecteur, tout en lui procurant un peu de distraction.  
Le conte Zadig contient un certain nombre d’énigmes que le héros doit 
résoudre ; leur résolution vient du bon sens et du raisonnement logique et non pas 
de la magie et de l’aide surnaturelle. Les énigmes sont un jeu, un repos, elles font 
réfléchir tout à la fois le héros et le lecteur. Les réponses données par Zadig aux 
eunuques cherchant le chien de la reine et le cheval du roi surprennent le lecteur. 
Raymonde Robert étudie le passage de l’énigme de la chienne et du cheval, et le met 
en parallèle avec Les soirées bretonnes (1712) de Gueullette qui lui-même s’est inspiré 
du conte Le Bienfaisant ou Quiribirini paru dans le recueil des Illustres fées (1698) de 
Christoforo Armeno que le chevalier a traduit en français437. Elle remarque les 
emprunts faits à Christoforo par Gueullette et également par Voltaire. Les héros des 
trois contes réussissent à décrire complètement le ou les animaux perdus, sans les 
avoir vus auparavant. Cependant la version de Voltaire « pousse à l’absurde le 
caractère apparemment miraculeux de la sagacité de Zadig »438. Contrairement aux 
héros de Christoforo et de Gueullette, Zadig réussit à déduire les qualités de la 
chienne et du cheval non pas grâce à la magie, mais grâce au bon sens et à sa 
capacité intellectuelle, fondée sur une observation minutieuse et une précision 
incroyable. Les phénomènes précis observés sont suivis par les déductions. Ainsi, en 
regardant les traces : « les sillons légers et longs, imprimés sur de petites éminences 
de sable entre les traces des pattes » Zadig déduit non seulement que la chienne avait 
fait des petits depuis peu ; et qu’elle boitait ; mais réussit à dire également à propos 
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du cheval du roi d’après les traces laissées quelle taille il faisait, et que son mors est 
« d’or à vingt-trois carats, car il en a frotté les bossettes contre une pierre que [Zadig 
a] reconnue être une pierre de touche, et dont [il a] fait l’essai. [Il a] jugé enfin par les 
marques que ses fers ont laissés sur des cailloux d’une autre espèce, qu’il était ferré 
d’argent à onze deniers de fin » 439. 
Par ces déductions brillantes, mais très surprenantes Voltaire fait de Zadig un 
héros non pas magique, mais extraordinaire. Ce caractère exceptionnel et hors 
norme est attesté par les réponses données à la deuxième série d’énigmes, suivant le 
tournoi où il avait démontré sa vaillance au combat. Cette série d’énigmes est posée 
par le grand mage en vue de trouver l’homme le plus valeureux qui obtiendra la 
main de la reine Astarté et deviendra roi. Contrairement aux autres candidats qui ont 
soit donné une réponse erronée, soit n’ont même pas daigné de répondre – comme 
c’est le cas du Jaloux, l’ennemi principal de Zadig –, le héros donne non seulement 
des réponses justes, mais il réussit même à justifier celles-ci. Les questions sont 
abstraites et créent un jeu intellectuel :  
Quelle est de toutes les choses du monde la plus longue et la plus courte, la plus 
prompte et la plus lente, la plus divisible et la plus étendue, la plus négligée et la plus 
regrettée, sans qui rien ne se peut faire, qui dévore tout ce qui est petit, et qui vivifie 
tout ce qui est grand ?440  
Les devinettes sont composées par des couples d’opposition qui produisent 
une contradiction apparente et c’est en cela même que repose leur difficulté. Elles 
mettent à l’épreuve Zadig, mais servent également de distraction au lecteur qui peut 
tenter à son tour de les résoudre. La narration laisse un peu de temps de réflexion au 
lecteur, puis elle donne la solution avec la démonstration faite par Zadig :  
Zadig dit que c’était le temps : Rien n’est plus long, ajouta-t-il, puisqu’il est la mesure 
de l’éternité ; rien n’est plus court, puisqu’il manque à tous nos projets : rien n’est plus 
lent pour qui attend ; rien de plus rapide pour qui jouit ; il s’étend jusqu’à l’infini en 
grand ; il se divise jusque dans l’infini en petit ; tous les hommes le négligent, tous en 
regrettent la perte, rien ne se fait sans lui ; il fait oublier tout ce qui est indigne de la 
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postérité, et il immortalise les grandes choses. L’assemblé convint que Zadig avait 
raison441.  
Les prédictions des oracles proposent un autre type d’énigmes que le lecteur 
tente de résoudre au cours du conte mais qui prennent sens avec le dénouement du 
conte. Nous rencontrons des prédictions dans La Princesse de Babylone et dans Le 
Blanc et le Noir de Voltaire. Celle du conte Le Blanc et Noir est dans sa structure 
proche des énigmes, composée des couplets d’oppositions difficilement 
compréhensibles qui s’éclaircissent avec le déroulement de l’intrigue. Rustan 
consulte au début de conte deux oracles. Le premier présage dit : « Si tu vas à l’orient 
tu seras à l’occident »442 ; et le deuxième : « Si tu possèdes, tu ne possèderas pas ; si tu es 
vainqueur, tu ne vaincras pas ; si tu es Rustan, tu ne le seras pas »443. Il s’agit dans les deux 
cas de prédictions qui sont très ambiguës et contradictoires, à la limite de l’absurde. 
Cela n’est d’ailleurs pas surprenant, car ainsi chacun l’interprète à sa façon. D’où la 
réaction opposée des deux valets de Rustan : « Prenez garde à vous », « Ne redoutez 
rien »444. L’oracle entre dans le genre des énigmes d’une part par le mystère qu’il 
pose et qui attend d’être éclairci, d’autre part par sa construction fondée sur des 
antithèses. L’auteur donne la solution après la fin apparente, tragique du conte, très 
surprenante en soi, à la mort du héros poignardé par sa bien-aimée. On pourrait 
désigner ce moment du conte comme la première fin. L’éclaircissement vient des 
deux valets qui accompagnent le héros et se révèlent être son bon et son mauvais 
génie. L’explication même est proche de l’exposition de la solution apportée aux 
énigmes :  
Hélas ! Souviens-toi des oracles, dit Topaze : Si tu vas à l’Orient, tu seras à l’Occident. – 
Oui, dit Ebène, on ensevelit ici les morts le visage tourné à l’Occident : l’oracle était 
clair, que ne l’as-tu compris ? Tu as possédé, et tu ne possédais pas : car tu avais le diamant, 
mais il était faux, et tu n’en savais rien. Tu es vainqueur, et tu meurs ; tu es Rustan, et 
tu cesses de l’être : tout a été accompli445.  
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L’éclaircissement surprend et révolte le lecteur, car le présage a été très ambigu et 
bien que cette explication satisfasse, nous aurions pu imaginer pour Rustan un 
dénouement différent. L’absurdité réside également dans la réaction des deux valets 
qui face à la mort de Rustan se contentent de faire un simple constat : « tout a été 
accompli »446.  
L’oracle de La Princesse de Babylone est consulté par le roi pour savoir à qui 
donner la main de sa fille et la couronne. L’oracle répond de façon très bref et 
apparemment sans rapport direct avec la question posée : « Ta fille ne sera mariée 
que quand elle aura couru le monde »447. Il n’apporte donc pas de solution à la 
question posée, reste un mystère jusqu’à la fin du conte, il ne résout pas le problème 
bien au contraire : c’est l’élément déclencheur des voyages de la Princesse, sans 
pourtant que celle-ci soit au courant de la réponse donnée de l’oracle. La réponse de 
l’oracle présage du déroulement de l’intrigue, constitue une prolepse narrative.  
Si les prédictions des oracles et les énigmes sont propres aux contes de 
Voltaire, nous n’en trouvons pas chez Montesquieu. Ils ont pour fonction de 
distraire le lecteur. Dans le cas des énigmes, il s’agit d’un jeu intellectuel proposé à la 
fois au lecteur et au personnage pour le mettre à l’épreuve. Par leur construction et 
par leur caractère mystérieux, ils s’apparentent aux présages, qui sont des énigmes 
qui s’éclaircissent grâce au dénouement du conte. Par leur caractère oral, ils nous 
amènent à nous interroger sur la narration elle-même.  
e) La narration et le conte 
i) Oralité  
L’effet d’oralité est un autre trait caractéristique des contes. Traditionnellement les 
contes ont été racontés, les histoires ont été transmises de bouche à oreille et ce 
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n’est réellement qu’à partir du XVIIe siècle que les contes ont été fixés à l’écrit. A 
cette époque où apparaissent et se développent les salons, l’art de conter devient un 
divertissement de la bonne société : on invente de petits impromptus ou on se 
divertit en lisant de nouvelles créations. Mais dans les deux cas, on essaye de garder 
la spontanéité, et donc l’effet d’oralité des récits. 
Nous retrouvons des traces de l’oralité dans les contes orientaux de 
Montesquieu et de Voltaire. Il est intéressant de noter la différence entre l’effet 
d’oralité provenant de l’invention spontanée et de l’effet d’oralité ménagé à l’écrit.  
Sylvain Menant attire notre attention sur le fait que les contes voltairiens se 
rattachent à trois traditions qui ont en commun d’être « familières à la bonne société 
du XVIIIe siècle »448 : « elles correspondent des lectures très répandues, distrayantes, 
souvent évoquées dans la conversation ou dans ce qui la reflète, correspondance, 
cette conversation à distance »449.  
Dans Le Crocheteur borgne de Voltaire, l’oralité est due aux conditions de 
création du conte : il s’agit d’un pensum à la Cour de Sceaux450. Le lecteur assiste à 
l’invention du conte, car le conteur a conservé les traces de l’oral lors de la 
transcription du texte indiqué par la graphie même du texte, mis entre parenthèses 
pour marquer la valeur explicative de l’oral : « Mélinade, (c’est le nom de la dame 
que j’ai eu mes raisons pour ne pas dire jusqu’ici, parce qu’il n’était pas encore 
fait) »451. Christine Mervaud souligne l’effet de l’oralité dans l’introduction de 
l’édition critique de Le Crocheteur borgne et remarque que le conteur - narrateur garde 
notre attention éveillée par le caractère démonstratif de l’entrée en matière : d’abord 
par des aphorismes, puis par des conclusions provisoires, « voilà pourquoi », 
« heureux les borgnes », enfin par l’annonce d’une histoire exemplaire452. Nous 
pouvons également noter les interventions du narrateur - conteur qui entre en 
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interaction avec le lecteur ; derrière la figure du conteur nous découvrons aisément 
Voltaire. Cela est sans doute le résultat de la condition de composition : « Il 
[Mesrour] était, comme vous le voyez, tout à la fois borgne, crocheteur et 
philosophe »453. Le lecteur est confronté aux hésitations du conteur : « On dira peut-
être […] je conviens qu’on a bien à craindre de ne pas plaire… », et même aux auto-
corrections qui font suite à l’assimilation du Crocheteur à un écuyer : « j’ai tort de lui 
donner le titre d’écuyer, car il eut beau offrir son bras… »454. 
Cet effet d’oralité, typique des contes, est présent dans le conte de Le 
Crocheteur borgne grâce à sa création orale, transcrite à l’écrit. Ce procédé pour rendre 
l’effet d’oralité est néanmoins valable même si le conte a été écrit dès l’origine. 
C’est le cas des contes insérés des Lettres persanes où nous retrouvons un 
effort pour rendre les histoires plus spontanées grâce à l’effet d’oralité produit par 
l’insertion des conversations. L’histoire de la femme indienne est très ironique et les 
tournures d’oralité donnent une grande spontanéité au conte, le rendent très 
ludique, tout en laissant entendre l’envie de liberté de la femme, qui refuse de se 
brûler après la mort de son mari si elle se voit obligée de le retrouver au Paradis :  
Que dites-vous, dit la femme surprise, je retrouverai mon mari ? Ah je ne me brûle 
pas ; il étoit jaloux, chagrin, & d’ailleurs si vieux, que si le Dieu Brama n’a point fait 
sur lui quelque reforme, sûrement il n’a pas besoin de moi : me brûler pour lui ?...pas 
seulement le bout du doigt pour le retirer du fond des Enfers455.  
D’ailleurs le jeu des oppositions entre « retirer du fond des Enfers » et refus de 
retrouver le Paradis rend le passage également très amusant, tout en insistant sur la 
gravité d’une telle coutume.  
Montesquieu fait relater par son personnage principal de l’Histoire véritable ses 
vies successives, étant donné qu’il est « métempsycosiste », ce qui évoque par-là-
même l’Orient. Il profite du jeu des insertions orales pour donner de la vie et de la 
spontanéité au récit. Les formules « je vous avoüe »456, « je vous 
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communiqueray »457, et l’interpellation de son interlocuteur, qui prend la place du 
lecteur, reflète une certaine intimité : « Vous croyez peut-être, Ayesda, que… »458, 
« Je vous dis, mon cher Ayesda des choses que je pourrois bien vous cacher »459, 
« vous sçavés mon cher Ayesda, que... »460. Montesquieu nous invite à ne pas 
prendre au sérieux ces aveux ironiques, ce qui est prouvé par l’oralité tournée en 
dérision et très humoristique : « Je suis fou mon cher Ayesda de prendre un stile 
figuré dans une narration qui doit être simple »461. 
Dans le conte 17, relatant l’histoire de l’arche de Noé et l’origine de 
l’impureté religieuse, Méhémet-Ali, Serviteur des Prophètes, raconte le conte, pour 
illustrer les doctrines, sur la demande d’Usbek. Il s’agit donc encore une fois d’une 
histoire orale, qui se veut être une transcription écrite d’une conversation. C’est une 
histoire écrite par Méhémet-Ali, qui rapporte un conte, qui aurait été raconté par 
Japhet, fils de Noé, à Mahomet. « Or ça, raconte-moi, lui dit l’Envoyé de Dieu, toute 
l’Histoire de l’Arche de Noé. Japhet obéït, & détailla exactement tout ce qui s’étoit 
passé les premiers mois ; après quoi il parla ainsi »462. L’histoire prend les marques 
d’une histoire orale, comportant des dialogues : « Avois-tu les cheveux aussi blanc 
quand tu ès mort, lui dit le Saint Prophete ? Non, répondit-il : mais quand tu m’as 
réveillé j’ai cru que le jour du Jugement étoit venu, & j’ai eu une si grande frayeur, 
que mes cheveux ont blanchi tout à coup »463. L’effet d’oralité rend le contraste avec 
le style éloquent oriental du début encore plus grotesque, et rompt ainsi l’unité du 
style. De ces décalages stylistiques procède la posture satirique et persifleuse du 
conte.  
Voltaire recourt au même procédé dans la Lettre d’un Turc sur les fakirs où la 
conversation entre le personnage-narrateur et le fakir est un dialogue où l’humour 
réside dans le décalage entre les propos et le registre du discours : « Vous mettez-
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vous quelquefois des clous dans le cul ? demanda le bramin. – Jamais, mon révérend 
père. –J’en suis fâché, répliqua le fakir, vous n’irez certainement que dans le dix-
neuvième ciel ; et c’est dommage »464.  
L’utilisation du discours direct à la place du discours indirect produit chez le 
lecteur le sentiment qu’il assiste aux conversations. Ce style donne un sentiment 
d’authenticité, plonge le lecteur dans la fiction. Bien entendu, le registre est adapté 
aux personnages. Dans le Taureau blanc, Voltaire a recours au style oral soutenu, à 
l’art de la conversation mondaine dans la scène du repas organisé aux prophètes par 
Mambrès : « J’avoue, dit Daniel, que je ne faisais pas si bonne chère, quand j’étais 
dans la fosse aux lions. - Quoi ! monsieur, on vous a mis dans la fosse aux 
lions ? »465 Ezéchiel ne termine pas sa phrase par pudeur « je n’ose pas dire »466. 
Membrès enchaîne « “A propos, dit Membrès, expliquez-moi ce que vous entendez 
par votre Oolla et par votre Ooliba… ?” “Ah ! répondit Ezéchiel, ce sont des fleurs 
de rhétorique” »467. Il s’agit en effet d’une parodie de la conversation soutenue 
autour de la table, où les personnages « avouent » au lieu de dire leur propos. Ce 
passage reproduisant une conversation mondaine est un contre-exemple de la 
tendance à l’oralité du conte, et également à la spontanéité. Nous avons donc pu 
noter que les deux auteurs ont réussi à rendre leurs contes plus légers, plus 
spontanés par l’introduction des marques d’oralité, par les conversations, qui 
s’expliquent soit par l’origine orale du conte, soit par un soin particulier d’ajouts 
volontaires. La question de l’oralité nous conduit à nous poser la question cruciale 
de l’origine de la parole dans les contes. 
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ii) Qui parle ?  
Les contes exposent les aventures extraordinaires d’un héros. Ils sont relatés 
en général par l’intermédiaire d’un conteur qui les raconte à la troisième personne du 
singulier. Jean-Paul Sermain souligne, que « les contes de fées laissent rarement les 
personnages raconter ce qui leur est arrivé (on peut en relever quelques exemples 
chez d’Aulnoy, Murat ou Lambert), et, lorsque c’est la règle dans le premier tiers des 
Mille et une nuits, le récit ne vaut que par les aventures qu’il contient »468. Nous savons 
bien qu’à chaque genre correspond une manière narrative propre : les romans-
mémoire, les romans épistolaires cultivent la narration subjective exprimée à la 
première personne de singulier, tandis que les contes sont narrés en général à la 
troisième personne de singulier. Pour Jean Goldzink il est aisé de comprendre 
pourquoi : « ce type de récit maintient ses personnages, savamment simplifiés et 
mécanisés, à la bonne distance qui permet l’exercice grinçant de l’ironie, marque la 
plus visible de l’incessante présence du romancier »469. 
L’étude de l’utilisation du pronom personnel dans la narration révèle 
plusieurs points importants : chez Voltaire, sur les dix contes, deux utilisent la 
première personne du singulier, les autres sont écrits à la troisième personne du 
singulier, propre au genre du conte. Les contes employant le « je » sont la Lettre d’un 
Turc et Histoire d’un bon bramin. Nous remarquons dès la lecture des titres qu’il ne 
s’agit pas seulement des contes, mais de « lettre » ou d’ « histoire », et cela influence 
la narration même et produit un mélange de genre. Cependant, Jean-Paul Sermain 
remarque, que « le rôle et le statut du conteur s’apparentent un peu à ceux du 
personnage mémorialiste ou épistolier »470. La Lettre d’un Turc sur les fakirs et sur son 
ami Bababec est un conte dont le titre nous renvoie au genre épistolaire, pourtant, 
aucune autre indication ne renforce cette voie. Le récit ne comporte ni de 
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destinataire ou d’expéditeur, ni de datation ni d’adresse, ni de formules de politesse. 
Le conteur rapporte un nombre élevé de conversations au style direct, ce qui n’est 
pas non plus caractéristique des lettres. La seule justification qui permette de 
comprendre le choix du genre épistolaire dans le titre « lettre » est justement l’emploi 
de la première personne du singulier, propre au personnage qui rapporte ses propres 
expériences. Il s’agit de la description d’une rencontre curieuse entre le personnage 
narrateur et un fakir, qui « jouissait d’une très grande réputation » : car il était 
« proprement garni[t] de petites pointes de clous qui lui entraient dans les fesses »471. 
Nous avons vu dans la partie précédente qu’il s’agit de la reprise sur un ton badin 
des expériences authentiques que Bernier décrit dans son récit de voyage. C’est donc 
un récit fondé sur le vécu, mais transformé en une histoire extraordinaire, et 
invraisemblable.  
L’Histoire d’un bon bramin est un conte qui contient une réflexion sur le 
bonheur, et sur son rapport à la sagesse. Pourtant, l’emploi du pronom personnel à 
la première personne du singulier n’est pas significative, car le narrateur « je » 
rapporte une histoire advenue à un « vieux bramin » désigné par le pronom 
personnel « il », ce qui permet un éloignement entre le personnage, le narrateur et le 
lecteur.  
L’emploi du pronom personnel chez Montesquieu est également intéressant. 
Tout d’abord, les contes insérés étudiés séparément font partie, comme on le sait, 
d’un ensemble, les Lettres persanes. Il s’agit donc de contes insérés dans un autre genre 
littéraire, le roman épistolaire. Cependant, nous pouvons remarquer puisque ce sont 
de contes rapportés à travers un filtrage, qu’il s’agit dans tous les cas de récits 
racontés par un narrateur ou un conteur, à la troisième personne du singulier suivant 
la manière narrative des contes. Il en va autrement de ses deux contes indépendants, 
l’Histoire véritable et Arsace et Isménie, relatés tous les deux à la première personne de 
singulier, par le personnage narrateur. Mais l’Histoire véritable relate la succession des 
différentes vies du protagoniste, magique en soi, ainsi le lecteur n’a pas l’impression 
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de lire le récit de vie d’une seule personne ; les caractères sont mélangés et c’est 
précisément la narration à la première personne qui apporte au conte son trait de 
magie. Le conte commence par la présentation du héros : « J’étois sans contredit le 
plus grand fripon de toutes les Indes et de plus valet d’un vieux gymnosophiste qui 
depuis cinquante ans travailloit a se procurer une transmigration heureuse »472. Le 
conte commence donc par le pronom personnel « je » et par une focalisation sur le 
narrateur protagoniste, cependant bien que la narration reste centrée autour du 
personnage narrateur « je », le personnage change de corps, et grâce aux 
transmigrations, le protagoniste « je » se démultiplie. Chaque nouvelle vie, chaque 
nouvelle histoire commence par la présentation du nouveau héros dont il possède le 
corps : « Je nacquis perroquet je vivois dans les bois et j’y passois agréablement ma 
vie »473 ; « Je fus bientôt transformé en un petit chien »474 et ainsi de suite. Chaque 
vie a donc un nouveau protagoniste, l’histoire est relatée par le personnage principal 
narrateur qui ne conserve que son âme. Grâce à ce procédé les points de vue sont 
multiples, ce qui aboutit à une confrontation des visions, notamment dans l’épisode 
du sérail où le protagoniste prend la forme tour à tour du maître du sérail, d’une 
femme et d’un eunuque. L’emploi du pronom personnel à la première personne de 
singulier n’a donc pas la fonction habituelle de relater une seule vie, un seul vécu. Il 
rassemble toutes les vies, comme s’il s’agissait de plusieurs personnages, et c’est le 
procédé de la métempsychose qui nous renvoie dans le domaine du conte par la 
magie qui consiste à réunir une quantité de personnages humains ou animaux sous 
l’unité d’un « je ».  
Il n’est pas de même pour l’Arsace et Isménie. Il s’agit d’un conte composé de 
différents niveaux de narration : la narration du récit-cadre diffère considérablement 
du corps de l’histoire qui ressemble à un roman-mémoires, où le « je » du narrateur-
personnage Arsace prédomine. Le récit d’Arsace suit le récit-cadre qui présente la 
situation politique de la Bactriane en pleine guerre sauvée par un héros vaillant qui 
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cache son identité. Il est désigné par le narrateur comme « l’étranger » pendant les 
premiers pages du conte, mais dès qu’il prend la parole et relate sa vie, il commence 
son récit par les formules d’ouvertures des romans-mémoires : « L’amour a fait tout 
le bonheur, et tout le malheur de ma vie, d’abord il l’avoit semée de peines et de 
plaisirs, il n’y a laissé dans la suite que les pleurs, les plaintes et les regrets »475. Il se 
présente comme un héros d’un roman-mémoires évoquant sa famille et ses 
origines : « Je suis né dans la Médie, et je puis compter d’illustres ayeux »476. Dans la 
suite la narration combine la voix d’Arsace avec la voix du narrateur ; nous pouvons 
tout de même remarquer qu’Ardasire, la femme d’Arsace, ne s’exprimera jamais, ce 
n’est toujours que par l’intermédiaire d’Arsace ou du narrateur que ses pensées et ses 
sentiments sont rapportés. 
Le personnage du narrateur occupe une place prépondérante dans le genre 
du conte et plus précisément dans les deux contes étudiés. Nous avons vu que dans 
l’Histoire véritable le protagoniste est un narrateur intradiégétique. Mais dans Arsace et 
Isménie, il s’agit de deux personnes différentes ; Arsace et le narrateur prennent la 
parole à tour de rôle. Arsace relate l’histoire de sa vie, telle qu’elle lui est connue et le 
narrateur donne des éclaircissements et des explications quand c’est nécessaire, 
comme au moment de la découverte de l’identité d’Arsace par l’eunuque Aspar, 
l’interlocuteur de l’histoire : « La surprise d’Aspar avoit commancé presque avec le 
récit qu’il avoit entendu, sitot avoit oui le nom d’Arsace il avoit reconnu le mari de la 
reyne »477. Il s’agit donc d’un narrateur omniscient, qui laisse pourtant exprimer le 
personnage et n’intervient qu’aux moments nécessaires au bon déroulement du récit.  
La majorité des contes de Montesquieu et de Voltaire sont narrés à la 
troisième personne de singulier, comme c’est le cas des contes en général. Nous 
nous sommes contentés de présenter les quelques cas de contes rapportés à la 
première personne du singulier. Nous avons vu que cette spécificité procède du 
genre suggéré par le titre « lettre » ou « histoire » ; cependant, cette indication ne 
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correspond pas au genre réel du récit qui est le conte. Ces contes ressortissent à 
l’esthétique plus spécifique du conte oriental ; il nous faut voir comment les auteurs 
réinvestissent la topique de ce genre de conte, créent une saveur orientale dont peut 
se délecter le lecteur. 
f) Les effets orientaux 
i) La fausse note du traducteur 
Montesquieu et Voltaire recourent à divers procédés pour donner une 
couleur orientale à leurs contes. L’un des procédés est l’introduction d’une fausse 
note de traducteur, faisant croire au lecteur (sans que celui-là soit dupe), qu’il s’agit 
d’une traduction tirée d’un manuscrit oriental. La préface des Lettres persanes insiste 
sur l’aspect oriental du roman, tout comme sur l’intimité de la relation entre 
l’Européen, qui « ne fai[t] […] que l’office de Traducteur », qui a « mi[t] l’ouvrage à 
nos mœurs » et les « Persans » qui, par un renversement du point de vue, « [le] 
regardoient comme un homme d’un autre monde, ils ne [lui] cachoient rien »478. La 
note met en valeur l’exotisme de l’œuvre et l’éloignement géographique des héros et 
crée ainsi un univers à part pour rendre les Persans et, ce faisant les lettres, 
authentiques. De plus, l’anonymat de l’écrivain assuré par la note du traducteur a été 
important pour Montesquieu qui précise dès les premiers lignes qu’il donnera 
d’autres lettres « à condition qu[’il] ne ser[a] pas connu »479.  
Le rôle du « traducteur fictif » derrière lequel se cache Montesquieu n’est pas 
encore un procédé fréquent au moment de l’écriture des Lettres persanes480. Les 
préfaces avec note d’un traducteur prétendu se multiplient après les Lettres persanes, 
comme l’illustrent de nombreux exemples. Les Lettres d’une Péruvienne de Mme de 
Grafigny, publiées en 1747, donc vingt-six ans après les Lettres persanes font une 
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479 Ibid., p. 137. 
480 Ibid., note 4.  
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référence explicite aux Lettres persanes dans leur avertissement. Cependant il est 
important de garder sur l’esprit que dans le cas des Lettres persanes il s’agit d’un 
roman épistolaire et non pas de contes en soi.  
Nous retrouvons cette même astuce dans un conte de Montesquieu plus 
tardif : l’Histoire véritable. Cette note du traducteur est néanmoins dénuée de tout 
exotisme, leur seul trait commun est l’éloignement créé entre l’auteur, le libraire 
présumé dont : « un illustre de [s]es amis est entré dans [s]es vües et [lui] a procuré 
ce petit ouvrage qu’ [il a] l’honneur de presenter au public »481 ; de même qu’un 
éloignement avec le traducteur présumé « qui l’a accomodé a nos mœurs»482. 
L’expression « accomodé a nos mœurs » est déterminante et rappelle celle évoquée à 
propos du traducteur des Lettres persanes qui « mi[t] l’ouvrage à nos mœurs ». Il ne 
faut pas d’ailleurs oublier qu’Antoine Galland a non seulement traduit les Mille et une 
nuit, mais il les a bel et bien adaptées, supprimant ou au contraire ajoutant certains 
passage. Il a donc « accomodé » l’œuvre à nos mœurs. Après lui, une série de 
traductions réelles sont parues, comme nous l’avons montré dans la partie 
précédente.  
La note du faux traducteur, qui sera plus tard considérée comme l’une des 
caractéristiques des œuvres à l’oriental, sera ensuite tournée en dérision par Voltaire, 
car bien que cela permette de créer un effet d’authenticité, c’est également un moyen 
de tourner en dérision le genre du conte oriental. C’est le cas de la note du 
traducteur de Zadig dont le style est très ironique et persifleur : « Je vous offre la 
traduction d’un livre d’un ancien sage, qui, ayant le bonheur de ne rien faire, eut 
celui de s’amuser à écrire l’histoire de Zadig »483.  
Voltaire tourne en ridicule ce procédé de note du traducteur, il rit de 
l’ « ancien sage » fainéant ; mais il n’épargne pas de sa moquerie les anciennes 
langues incompréhensibles. Ainsi, le conte « fut écrit d’abord en ancien chaldéen, 
                                                           
481 Le libraire au lecteur, Montesquieu, Histoire véritable, p. 129. 
482 Ibid. 
483 Voltaire, Zadig, p. 115.  
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que ni vous ni moi n’entendons »484. Voltaire n’hésite pourtant pas à se réclamer de 
la tradition des Mile et une, dont Zadig est un pastiche : « C’était le temps où les 
Arabes et les Persans commençaient à écrire des Mille et une nuits, Mille et un jours, 
etc »485. L’auteur de Zadig met en œuvre différents moyens pour mettre en valeur 
l’exotisme de son œuvre, il est cependant intéressant de noter qu’il les tourne en 
dérision avec la même énergie. Il fait un triple effort : il utilise la note du traducteur 
incorporée dans une épître dédicatoire adressée « à la sultane Shéraa par Sadi »486. Le 
titre oriental « sultane », suivi du nom Shéraa évoque par la sonorité le nom de la 
fameuse conteuse Schéhérazade, devenue elle-même sultane. La référence à l’auteur 
persan Sadi487 fait notoriété tout en renforçant l’aspect exotique. De plus, la lecture 
simultanée des deux noms, Shéraa et Sadi fait penser à Schéhérazade, référence, une 
fois de plus, aux Mille et une nuits. 
L’épître dédicatoire est précédée d’une fausse approbation, qui tourne en 
dérision le procédé d’approbation européenne et par là même le censeur : « qui [se] 
fait passer pour savant, et même pour un homme d’esprit »488. Par une tournure 
ironique, l’auteur dévalorise son œuvre pour la mettre ainsi plus en avant : « digne de 
plaire à ceux mêmes qui haïssent les romans »489. La fausse approbation est rendue 
moins dangereuse et plus amusante par sa délocalisation : elle est rendue orientale 
par l’ajout du titre turque du premier juge Cadilesker, francisé cependant : « Cadi-
Lesquier »490. 
Voltaire fait également passer pour une traduction Le Taureau blanc, sans 
consacrer des paragraphes à la note du traducteur ou à la lettre dédicatoire. Il opte 
pour une brève note indicative qui suit le titre : « traduit du syriaque par M. Mamaki, 
interprète du roi d’Angleterre pour les langues orientales »491. René Pomeau note 
que Voltaire s’est dissimulé successivement sous le masque de trois traductions 




487 Ses œuvres ont été traduites en français en 1634.  
488 Voltaire, Zadig, p. 113.  
489 Ibid.  
490 Ibid. 
491 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 63.  
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différentes : « traduit du syriaque », « traduit du syriaque par Dom Calmet », « conte 
nouveau traduit du syriaque. Par Dom Calmet » et « traduit du syriaque par Mr 
Mamaki »492. Le choix de Mamaki n’est certainement pas un hasard : un père 
Mamachi a bien existé, préfet d’un collège jésuite, il a été contemporain de Voltaire. 
Son nom construit sur une répétition paraît étrange à une oreille française et peut 
inciter le lecteur à sourire.  
L’aventure indienne est le conte qui révèle le mieux la moquerie de Voltaire, car 
elle est « traduite par l’ignorant ».  
Le procédé de la note du traducteur est un moyen efficace pour faire passer 
le conte pour oriental, astuce rendue populaire par Montesquieu, mais à laquelle a 
souvent recours également Voltaire. La note du traducteur donne non seulement 
une illusion d’exotisme, mais protège par ce même biais l’anonymat de l’auteur ou 
donne au contraire une occasion de plus de rire du genre même de conte oriental 
dont l’un des traits est justement d’être précédé d’une note du traducteur.  
ii) Datation 
La datation à l’orientale est également un procédé efficace d’écriture pour 
donner une saveur orientale à son récit. Le calendrier musulman débute à l’Hégire, 
la date du départ de Mahomet de la Mecque pour Médine. Elle correspond à l’année 
622 de l’ère chrétienne. Il est compté en années lunaires, tandis que le calendrier 
grégorien se fonde sur des années solaires. Voltaire, tout comme Montesquieu, ont 
lu des récits de voyages présentant la manière de compter les années et les mois 
selon le calendrier musulman, et ils s’en sont servis pour certaines de leurs œuvres.  
Montesquieu date chaque lettre des Lettres persanes. Cette datation est 
pourtant très particulière et suit une logique précise. Nous sommes conscients du 
fait que les Lettres persanes forment un ensemble de roman épistolaire et la datation 
est valable pour la totalité de l’œuvre et non pas uniquement pour les contes insérés, 
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intéressants de notre point de vue. Mais en ce qui concerne la datation, nous ne 
pouvons pas étudier les contes insérés séparément. Le procédé de datation est 
particulier pour cette œuvre, ce qui nécessite certains éclaircissements. Robert 
Shackleton a bien montré dans son article qui fait autorité sur le sujet que 
Montesquieu a choisi très soigneusement la datation493. Comme nous le savons, 
l’auteur a fait faire à ses héros l’itinéraire inverse de Tavernier, décrit dans le sixième 
voyage. Il a précisément suivi la durée de chaque étape, ce qui structure la datation 
des lettres du début du roman. Les mois ne sont pas choisis au hasard, la durée du 
trajet intègre même le temps nécessaire aux échanges des lettres, la datation 
fictionnelle est en accord avec la chronologie réelle.  
L’auteur emploie les mois du calendrier musulman auxquels il associe les 
années solaires du calendrier chrétien. Ce procédé assure un dépaysement fort, tout 
en gardant le lien avec l’actualité française. Il s’agit d’un éloignement géographique 
sans que pour autant un éloignement temporel le suive. Le lecteur peut donc 
facilement déchiffrer les références faites aux événements, comme la parution de la 
Bulle Unigenitus, grâce aux années indiquées à l’européenne494 ; l’exotisme véhiculé 
par les mois à l’oriental est également préservé.  
Cependant l’orthographe des mois est propre à Montesquieu. Shackleton 
souligne que malgré de faibles divergences, les noms s’approchent de ceux indiqués 
par Chardin dans son Journal de son voyage à Perse (1686, 1711) que Montesquieu a 
possédé, comme on l’a vu. Ainsi, Montesquieu écrit « Saphar » pour « Safar », 
« Gemmadi » pour « Gemadi » et « Chalval » pour « Cheval ». Les premiers peuvent 
s’expliquer par une inattention ou par le recours à un secrétaire, pourtant le dernier, 
c'est-à-dire « Chalval » pour « Cheval » est sans doute une décision volontaire de 
                                                           
493 Shackleton, Robert, « The Moslem chronology of the Lettres persanes », French Studies,1954, n°8, p. 
17-27. Repris dans Essays on Montesquieu and on the Enlightenment, Oxford, 1988, p. 73-83. Nous nous 
référons à cette dernière édition.  
494 Pour voir plus en détail le parallèle entre les évènements en France et la datation, voir l’article de 
Jean-Paul Schneider, « Les jeux du sens dans les Lettres persanes. Temps du roman et temps de 
l’histoire », Revue Montesquieu, 2000, n° 4, p. 127-158.   
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Montesquieu qui voulait éviter une « homophonie malheureuse », comme l’observe 
Shackleton495.  
Ce qui est considéré comme « malheur » pour Montesquieu sera une belle 
occasion de farce dont profite Voltaire. Ce dernier date Zadig à la mode orientale : 
« Le 18 du mois de schewal. L’an 837 de l’hégire »496. L’orthographe n’est pas celui 
indiqué par Chardin, cependant l’homophonie avec l’animal est conservée, ce qui 
produit une ambiguïté et devient de ce fait humoristique. Voltaire conserve, 
contrairement à Montesquieu, l’indication des années selon le calendrier musulman, 
données selon l’hégire. Cela va de paire avec la logique du conte oriental sans 
implication sur l’actualité française.  
Voltaire semble à première vue tourner en dérision la datation orientale Des 
Lettres d’Amabed, ouvrage daté du « second du mois de la souris, l’an du 
renouvellement du monde 115 652 »497. « L’année du renouvellement du monde » 
est effectivement fantaisiste, il est cependant expliqué par une longue note de bas de 
page ajoutée par l’auteur, qui nous ramène à une réalité historique : « cette date 
répond à l’année de notre ère vulgaire 1512, deux ans après qu’Alphonse 
d’Albuquerque eut pris Goa »498. La dénomination des mois semble être également 
sortie de l’imagination du conteur, qui baptise les mois de noms d’animaux, ce qui 
rappelle « le mois de cheval » de Zadig : « le second du mois de la souris » (1e lettre 
d’Amabed), « le cinq du mois du tigre » (1e lettre d’Adaté), « le quinze du mois du 
rhinocéros » (4e lettre d’Amabed), « la pleine lune de l’éléphant » (réponse de 
Shastasid à la première lettre d’Amabed). Cependant, Frédéric Deloffre et Jacques 
Van Den Heuvel attirent notre attention sur le fait que Voltaire expose dans l’Essai 
sur les mœurs qu’aux Indes « on a, de temps immémorial, divisé la route annuelle du 
soleil en douze parties » et que « l’année des brachmanes […] commença toujours 
                                                           
495 « Chalval for Cheval simply avoids an irrelevant homophony », p. 80.  
496 Voltaire, Zadig, p. 114.  
497 Voltaire, Les Lettres d’Amabed, p. 477.   
498 Alphonse de Albuquerque (Alhandra, 1453 - Goa, 1515) est un navigateur et un explorateur 
portugais qui est nommé vice-roi des Indes de 1508 à 1515. Le Petit Robert des noms propres, (éd. Alain 
Rey), Paris, Le Robert, 2003, p. 36. 
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quand le soleil entrait dans la constellation qu’ils nomment Moschram, et qui est 
pour nous le Bélier »499. Deloffre et Van Den Heuvel mettent en parallèle cette 
citation avec une autre ajoutée dans l’Introduction de 1765 de l’Essai, où Voltaire 
écrit à propos des Egyptiens qu’ils expriment leurs mois « par des animaux qui ne 
sont pas absolument ceux du zodiaque que nous connaissons »500. C’est à partir de 
ces données que Voltaire construit les dénominations des mois indiens, qui sous cet 
angle paraissent moins fantaisistes, bien qu’elles fassent toujours sourire. 
La datation, procédé permettant de donner une couleur locale à un conte, est 
prise très au sérieux par les deux auteurs qui jouent de ses possibilités pour certaines 
de leurs oeuvres. Ils puisent dans leurs lectures pour reproduire les dates de façon 
juste et adéquate. La datation des Lettres persanes reflète une double envie de produire 
une datation à l'orientale tout en gardant une référence possible et claire vis-à-vis de 
l'actualité française. La datation que Voltaire choisit semble être inventée, elle est 
pourtant réaliste et bien étudiée. La manière de dater est une preuve de plus du soin 
que les deux auteurs ont porté à leur écriture, dont témoignera également l’étude du 
style oriental. 
iii) Le style oriental  
Montesquieu et Voltaire créent une forme et un langage à part pour leurs 
contes orientaux. Le style oriental est un point très important dans l’étude de 
l’écriture des contes, car la manière d’écrire de Montesquieu et de Voltaire est 
différente selon qu’il s’agisse d’un conte oriental, d’un conte non oriental, d’un 
ouvrage théorique, ou encore d’un discours académique. Ils s’efforcent dans leurs 
contes orientaux de reproduire la manière d’écrire des Orientaux, connue 
essentiellement des Mille et une nuits.  
                                                           
499 Voltaire, Essais sur les mœurs et l’esprit des nations, (éd. Pomeau), Paris, Garnier, 1963, t. 1, chap. III, 
p. 232 cité dans Romans et contes de Voltaire, Paris, Gallimard, (La Pléiade), 1979, note 2, p. 1119. 
500 Introduction Essais sur les mœurs, t. 1, p. 78, « De la langue des Egyptiens, et de leurs symboles », 
cité dans Romans et contes de Voltaire, note 2, p. 1119. 
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Il nous semble important de présenter brièvement ce qu’était le style oriental 
et de le comparer avec le style d’écriture de Montesquieu et de Voltaire. Françoise 
Douay-Soublin a étudié dans un article les caractéristiques du style oriental dans la 
littérature501. Selon elle, ses caractéristiques ont été dégagées à la fin du XVIIe siècle 
de la Bible et de la poésie persane. On en retient, outre le recours fréquent au 
sublime – c'est-à-dire l’élévation du sujet, sacré ou prophétique – l’usage abondant 
des métaphores et la répétition identique ou variée par les synonymes. La répétition 
articulée par le zeugma, ou l’attelage est aussi fréquemment employée par ce style 
d’écriture. Cela consiste à lier par la syntaxe deux mots ou groupes de mots dont un 
seul se rapproche logiquement au verbe. Le style oriental est un « style inspiré, qui 
ne paraît contradictoire qu’aux esprits superficiels ; style tout ensemble concis et 
répétitif, concret et métaphorique »502. Françoise Douay-Soublin considère que 
jusqu’en 1760, l’« harmonieuse extravagance » du style oriental est mise au compte 
d’un climat « où le soleil plus ardent semble échauffer les imagination même »503. 
Elle remarque que l’interprétation solaire est constante depuis sa première 
formulation par le père Lamy en 1675 :  
Les Orientaux, qui ont l’imagination chaude et pleine d’images, ne parlent que par 
métaphores et par allégories, parce que lorsqu’ils se proposent de traiter de quelque 
sujet, aussitôt leur imagination leur présente mille images qui ont un rapport à ce sujet. 
[…] Les Septentrionaux n’ont pas tant de feu ; leur imagination ne leur présente pas 
une aussi grande variété d’images. […] C’est pourquoi leur style est simple et clair et 
s’entend facilement504.  
Nous pouvons confronter ces caractéristiques avec le style oriental de 
Montesquieu et de Voltaire. Il est sensible chez les deux auteurs à travers le discours 
direct et les apostrophes, c’est-à-dire à travers les interventions directes écrite ou 
orale des personnages. La série de correspondances entre « le Mollack » Mehemet 
Ali, « Gardien des trois Tombeaux » et Usbek en est une preuve parfaite. Il s’agit de 
lettres échangées entre un représentant religieux, cultivé, qui fait preuve d’une 
                                                           
501 Douay-Soublin, Françoise, « Le style oriental en France de 1675 à 1800 », dans Détours d’écriture, 
n°8, Aix-en-Provence, Orients, 1984, réédité Paris, Noël Blandin, 1991, p. 185-201.  
502 Ibid., p. 187. 
503 Ibid. 
504 Ibid. 
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grande éloquence, et Usbek qui marque par ses lettres son profond respect et parle 
en hyperboles : « divin Mollack, […] je ne sçaurois attendre ta sublime reponse »505, 
« adresse tes Lettres sacrées à Erzeron »506. Le style relève du sublime507. Patrick 
Marot précise que : 
le sublime assume contradictoirement les caractéristiques de la lumière et de 
l’obscurité, de la profondeur et de l’éclat, de la visibilité et de l’invisibilité, du beau et 
du terrible. Le ramener à une relation au sacré, supposément susceptible d’unifier 
transversalement une telle dispersion thématique, est en réalité réducteur508.  
Cette écriture binaire, basé sur l’opposition, et également la présence constante de 
l’ombre et de la lumière, de la « profondeur » et de l’ « éclat » est remarquable chez 
Montesquieu. Usbek, en s’adressant au Mollack s’exprime en ces termes : « Pourquoi 
vis-tu dans les tombeaux, divin Mollack ? Tu ès bien plus fait pour le sejour des 
Etoiles : tu te caches sans doute de peur d’obscurcir le Soleil : tu n’as point de taches 
comme cet Astre ; mais comme lui, tu te couvres de nuages »509. Avec ces 
métaphores et ces comparaisons divines Usbek insiste sur la haute importance et la 
grande intelligence du « Mollack ». Le recours aux métaphores mentionnées par 
Françoise Douay-Soublin, comme caractéristique du style oriental, se complète chez 
Montesquieu par une abondance d’hyperboles. 
Voltaire emploie le style oriental surtout dans Zadig, son conte oriental le plus 
long. Il produit des longues apostrophes métaphoriques adressées au lecteur dans 
l’épître dédicatoire de Zadig, mais il le tourne en dérision : « Charme des prunelles, 
tourment des cœurs, lumière de l’esprit, je ne baise point la poussière de vos pieds, 
parce que vous ne marchez guère, ou que vous marchez sur des tapis d’Iran ou sur 
des roses »510. L’orientalisme apparaît à travers la poétique de l’apostrophe, le rythme 
de la phrase créée par l’accumulation de groupes opposées et de deux subordonnées 
                                                           
505 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 16, p. 175. 
506 Ibid., lettre 15, p. 174. 
507 Le sujet du sublime a une littérature très riche. La Revue d’histoire littéraire de la France consacre un 
numéro spécial au thème. Janvier/février 1986, 86e année, n°1 ; voir aussi sur le rapport entre 
sublime et la littérature La littérature et le sublime (éd. P. Marot), Toulouse, Le Mirail, 2007. Pierre 
Hartmann traite du sublime dans la littérature de notre époque dans Du Sublime (de Boileau à Schiller), 
Strasbourg, Presses Universitaires de Strasbourg, 1997. 
508 Marot, La littérature et le sublime, p. 10.  
509 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 15, p. 173.  
510 Voltaire, Zadig, p. 114. 
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et la longue série de métaphores. Voltaire imite l’éloquence orientale, cependant 
celle-ci reste toujours dans le registre parodique, ce que nous remarquons par la 
politesse excessive et les clichés burlesques. 
Voltaire parodie le discours de politesse excessive entre le héros et une dame 
qui se révèle être la reine Astarté pour montrer le profond respect de Zadig : « O 
généreuse dame ! pardonnez à un étranger, à un infortuné, d’oser vous demander 
par quelle aventure étonnante je trouve ici le nom de ZADIG tracé de votre main 
divine ? »511 Nous observons une opposition entre l’homme qui se désigne comme 
« un étranger » et « un infortuné » et la femme dont même la main est « divine ». 
Cela suggère au lecteur qu’il s’agit sans aucun doute d’une femme exceptionnelle, 
Astarté. De plus, la parodie réside également dans les rimes : « étranger » et 
« infortuné », ainsi que « oser », « demander », « tracé » dont le dernier phonème est 
« é » ce qui souligne la continuité poétique au discours, sans doute exagéré : l’effet de 
répétition marque la parodie. 
Le langage du sublime se mêle à la moquerie dans le passage du rendez-vous 
secret entre Almona et des mages pour sauver Zadig du bûcher : « Fils aîné de la 
grande Ourse, frère du Taureau, cousin du grand Chien (c’était les titres de ce 
pontife) »512. Voltaire illustre le ridicule du vieux prêtre par une longue périphrase, 
associant au prêtre des animaux, et surtout par la remarque entre parenthèse « c’était 
les titres de ce pontife » qui renforce davantage le persiflage. L’effet inverse le 
sublime et le solennel, recherché à l’origine par Almona : et le ridicule est de 
nouveau atteint par l’accumulation, le style répétitif et les désignations poussées à 
l’extrême. Cela est renforcé par la métaphore filée animale commençant par la 
constellation « grande Ourse » qui semble appartenir au registre du sublime à cause 
de son rapport aux étoiles, mais elle est détournée vers le burlesque par les noms des 
animaux qui suivent.  
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512 Ibid., p. 176.  
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Montesquieu, emploie de son côté, de façon sérieuse le langage sublime avec 
la répétition identique ou variée des synonymes, mentionnée dans l’article de 
Françoise Douay-Soublin, caractérisée surtout par l’« interprétation solaire ». 
L’opposition entre le clair et l’obscur est omniprésente, en majorité utilisée comme 
métaphore de la sagesse. L’apostrophe métaphorique, adressé au Mollack : « viens 
m’éclairer, source de lumiere » a la même fonction. Elle illustre la grande sagesse du 
Mollack, et le profond respect d’Usbek vis-à-vis de celui-ci. Le Mollack, à son tour, 
écrit ainsi de la lumière, métaphore de la sagesse :  
Profanes, qui n’entrez jamais dans les Secrets de l’Eternel ; vos lumieres ressemblent 
aux tenebres de l’abîme ; & les raisonnements de votre esprit sont comme la 
poussiere, que vos pieds font élever, lorsque le Soleil est dans son midi dans le mois 
ardent de Chahban513. 
Cette métaphore en forme de comparaison « vos lumieres ressemblent aux tenebres 
de l’abîme », qui oppose lumière et obscurité, présente la contradiction qui réside 
entre la doctrine musulmane, et les autres religions, et accentue la suprématie du 
mahométisme par rapport aux autres. Le Mollack déprécie les doctrines, la 
« sagesse » des autres religions, c'est-à-dire les « profanes ». Cette vision péjorative 
est répétée par des synonymes, ainsi, l’expression « vos lumieres » est explicitée par 
une expression équivalente : « les raisonnements de votre esprit », mise en 
comparaison, de façon méprisante, aux « tenebres de l’abîme », ou encore à « la 
poussiere », matière éphémère. Roland Mortier s’interroge dans son ouvrage sur les 
sens que peut revêtir au XVIIIe siècle le mot « lumière » et « obscurité », « clartés et 
ombres », et il retient diverses interprétations possibles, notamment l’opposition 
entre le rationalisme de la philosophie et l’obscurantisme religieux514. Cette 
opposition devient un topos littéraire.  
Montesquieu a souvent recours aux répétitions à propos non seulement du 
lexique de lumière, mais également de ses antonymes – les ténèbres – comme 
« l’abîme », qui désigne l’enfer et les lieux les plus profonds de la mer. Le sème de 
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l’obscurité revient dans les métaphores qui apparaissent à deux reprises dans la lettre 
15, envoyée par Usbek au Mollack: « Ta Science est un abîme plus profond que 
l’Ocean »515, et « treizieme Iman, n’ès tu pas le centre, où le Ciel & la Terre 
aboutissent ; & le point de communication entre l’Abîme & l’Empirée ? »516 L’auteur 
utilise dans ces lettres un langage très imagé, qui fait appel à la symbolique de la 
nature, et à l’univers entier. Ainsi, outre l’océan, l’auteur mentionne les « Etoiles »517, 
les nuages et plusieurs fois le « Soleil »518, mais cet élément est le plus souvent utilisé 
dans son sens métaphorique.  
Dans la lettre 65 contenant l’histoire des Guèbres, Aphéridon, parlant à sa 
sœur du livre de Zoroastre, utilise des expressions imagées pour accentuer la portée 
du livre : en parlant de la doctrine du zoroastrisme, il emploie des métaphores 
renvoyant de nouveau à la lumière, image habituelle pour parler de la religion et de 
la sagesse, mais qui, dans ce contexte précis du zoroastrisme, renvoie au Soleil adoré, 
élément qui éclaire les pensées :  
Mais, ma sœur, au nom de Dieu qui nous éclaire, recevez ce Livre sacré que je vous 
porte ; c’est le Livre de notre Legislateur Zoroastre : lisez-le sans prevention : recevez 
dans votre cœur les rayons de lumiere, qui vous éclaireront en le lisant : souvenez-
vous de vos Peres, qui ont si longtems honoré le Soleil dans la ville sainte de Balk 
[…]519.  
La lumière est primordiale dans ce discours figuré, fortement argumentatif du frère, 
pour accentuer la suprématie du zoroastrisme par rapport au mahométisme.  
Dans Arsace et Isménie l’auteur emploie également un langage métaphorique, 
se référant souvent à la lumière. Ainsi, pour mettre l’accent sur la place importante 
qu’occupe Aspar, l’auteur a recours de nouveau à une métaphore se référant à la 
lumière, en le qualifiant de « lumiere de l’empire »520. Montesquieu unit donc dans 
ses contes la lumière à la métaphore de la sagesse.  
                                                           
515 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 15, p. 173. 
516 Ibid., lettre 15, p. 174. 
517 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 15, p. 173. 
518 Ibid. 
519 Ibid., lettre 65, p. 311-312.  
520 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 347.  
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Voltaire, de son côté, emploie ce vocabulaire très imagé, riche en 
métaphores, et d’ailleurs, nous retrouvons souvent les mêmes expressions que chez 
Montesquieu. Cependant chez lui le sublime est toujours lié au persiflage et à 
l’ironie. Zadig s’adresse au conseil du grand desterham en ces termes pour se 
justifier : « Etoiles de justice, abîmes des sciences, miroirs de vérité, qui avez la 
pesanteur du plomb, la dureté du fer, l’éclat du diamant, et beaucoup d’affinités avec 
l’or ! »521 Voltaire emploie une série de métaphores, qui est censé illustrer la grande 
importance et la sagesse inégalée de ce conseil ; pourtant, grâce à la longueur et à 
l’exagération, cette vénération est détournée de son but et devient ironique. Voltaire, 
pour ce faire, réemploie tous les lieux communs qui relèvent éminemment du style 
oriental : les références aux étoiles, à l’abîme et les métaphores des pierres précieuses 
et de l’or. D’ailleurs l’expression « beaucoup d’affinités avec l’or » traduit l’intention 
maligne de Voltaire, qui suggère le caractère vénal et intéressé du conseil. C’est un 
point qu’il explicite même ailleurs dans son conte. Le rythme ternaire, l’équilibre 
syllabique et syntagmatique témoignerait d’un discours très rigoureux, cependant 
l’excès le fait basculer de nouveau dans le burlesque et la parodie. 
Le langage métaphorique est particulièrement poétique dans une scène où le 
lecteur l’attendrait le moins, dans la scène de Zadig avec le brigand Arbogard : 
« Mon fils, ne désespérez pas ; il y avait autrefois un grain de sable qui se lamentait 
d’être un atome ignoré dans le désert ; au bout de quelques années il devint diamant, 
et il est à présent le plus bel ornement de la couronne du roi des Indes »522. 
L’illustration des propos par des exemples hors du commun produit un décalage 
avec le caractère brut du brigand. Ainsi, l’effet est particulièrement amusant, propre 
à l’humour de Voltaire. La prosopopée apparaissant sous forme de « lamentation » 
du diamant s’inscrit de même dans le grotesque. 
Voltaire rit directement du style oriental trop orné et riche de métaphores 
dans Zadig, toute en donnant une belle définition de ce qu’est le style oriental :  
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L’envieux et sa femme prétendirent que dans son discours il n’y avait pas assez de 
figures, qu’il n’y avait pas fait assez danser les montagnes et les collines. “Il est sec et 
sans génie, disaient-ils, on ne voit chez lui ni la mer s’enfuir, ni les étoiles tomber, ni le 
soleil se fondre comme de la cire : il n’a point le bon style oriental”523.  
Voltaire accentue son attitude ironique par le constat qui anéantit les accusation de 
l’Envieux : « Zadig se contentait d’avoir le style de la raison »524. Cette opposition 
entre « style oriental » et « style de la raison » met donc clairement en évidence 
l’ironie de l’auteur pour ce style fleuri.  
 
Voltaire et Montesquieu utilisent les mêmes procédés, les mêmes figures, qui 
se résument en un style fleuri, compliqué, imagé, surchargé de métaphores, dont les 
apostrophes très poétiques relèvent du sublime, chargé d’hyperboles. Cependant la 
pragmatique de la réception est différente chez eux. Voltaire parodie ce style 
compliqué et surchargé et le tourne en dérision. Il a recours pour ce faire aux clichés 
burlesques grâce auxquels il se moque de ce style d’écriture. Montesquieu crée un 
style d’écriture oriental pour rendre ses personnages et ce faisant, son conte, 
vraisemblables. Ce style d’écriture est chez lui un marqueur de crédibilité. Il donne 
un effet de réel, tandis que chez Voltaire il est un des procédés qui rendent son 
conte comique.  
Les deux conteurs puisent abondamment dans les moyens qui structurent le 
conte et plus précisément le conte oriental ; mais ils les dépassent, ils en créent, 
adaptent certains procédés jusqu’alors inutilisés dans le genre du conte, et en 
délaissent d’autres – notamment l’incipit habituel des contes, pour marquer une 
coupure nette avec le genre du conte de fées, auquel le conte oriental a été 
jusqu’alors assimilé. Le conte oriental se déplace donc avec eux du genre du conte 
de fées, pour se transformer et prendre petit à petit les traits du conte 
philosophique.  
                                                           
523 Ibid., p. 147.  
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Chapitre I :  
Temps et espace 
Le choix de l’espace et du temps est primordial dans l’écriture du conte. Pour 
le lecteur, il s’agit de pouvoir se situer ; ce sont également des moyens 
incontournables pour l’écrivain dans le processus de création. L’espace pendant 
longtemps considéré par la critique littéraire comme un simple décor, « un 
LA MOTRAYE, Voyages en Europe, Asie & Afrique, La Haye, 1727, t.1, p. 274, n° XX. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (23588).  
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 





accessoire » ou « un thème parmi d’autres »525, a été dévalorisé par rapport à son 
pendant, le « chronos », considéré comme plus noble. L’ouvrage d’Henri Lafon 
montre que l’espace et le temps sont dans une relation équilibrée et sont dans un 
rapport étroit avec le personnage qui les perçoit d’une manière subjective. Ils 
dépendent de la disposition de l’individu, ils sont modulables et constituent à ce titre 
des éléments primordiaux pour construire une interprétation du conte.  
Selon Bakhtine le chronotope, c’est-à-dire le « temps-espace » est « la 
corrélation essentielle de rapports spatio-temporels, telle qu’elle a été assimilée par la 
littérature »526. Il souligne l’importance considérable du chronotope. D’après lui, 
rares sont les œuvres de fiction qui se passent de certaines de ces variantes, et la 
majorité d’entre elles est directement bâtie sur le chronotope et sur les rencontres et 
les péripéties « en route »527. Bien que la théorie de Bakhtine concerne les romans, 
elle est valable également pour les contes, notamment ceux de Voltaire, qui sont 
souvent des voyages dans l’espace et le temps ce qui provoque un mouvement 
constant du personnage. Henri Lafon remarque, de son côté, un parallèle possible 
entre l’état d’âme du personnage et l’espace décrit528. Il établit une « explicite 
connexion entre certains vécus affectifs et certains espaces »529. Nous allons voir que 
Montesquieu construit dans ses contes une représentation de l’espace de ce type, où 
l’atmosphère de l’espace reflète les angoisses ou au contraire le bonheur des 
personnages.  
                                                           
525 Lafon, Henri, Espaces romanesques du XVIIIe siècle, Paris, PUF, 1997, p. 5. 
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527 Ibid., p. 249.  
528 Lafon, Espaces romanesques du XVIIIe siècle, chapitre III. « Espace ressemblant »,  p. 173-186. 
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1 LE VOYAGE DANS L’ESPACE ET LE TEMPS 
Les personnages de Voltaire sont perpétuellement en mouvement. Cela est 
parfaitement illustré dans La Princesse de Babylone, où l’auteur fait voyager ses deux 
héros, Amazan et Formosante autour de la Terre, et également dans le temps, car il 
superpose des histoires qui se passent dans une Antiquité présumée et le monde du 
XVIIIe siècle530.  
a) Le voyage vers un monde mythique 
Voltaire emploie donc deux axes temporels, celui de l’Antiquité et celui de 
son époque ; c’est le voyage, c'est-à-dire l’espace, qui permet de passer facilement 
d’un univers à l’autre. L’Antiquité est évoquée grâce aux noms des pays, au monde 
contemporain et à l’actualité. Babylone, la ville célèbre de la Mésopotamie antique, 
éveille l’imaginaire du lecteur. C’est le point de départ et le point d’arrivée des 
voyages de Formosante et d’Amazan. Nous trouvons des indications géographiques 
présentées comme des évidences : « on sait que son palais [celui du roi Bélus] et son 
parc situés à quelques parasanges de Babylone, s’étendaient entre l’Euphrate et le 
Tigre qui baignaient ces rivages enchantés. Sa vaste maison de trois mille pas de 
façade s’élevaient jusqu’aux nues »531. La description détaillée de la richesse du 
palais, de l’architecture élaborée, comme « la balustrade en marbre blanc de 
cinquante pieds de hauteur, qui portait les statues colossales de tous les rois et de 
tous les grands hommes de l’empire »532, et surtout les détails techniques des jardins 
alimentés en eau d’Euphrate, qui « allait[…] former dans le parc des cascades de six 
                                                           
530 Sur ce sujet voir notre article « Le temps et espace comme moteur de l'intrigue dans La Princesse 
de Babylone de Voltaire », du colloque international Temps et Espace, tenu à Brno, 27-30. 03. 2008. 
(article sous presse).   
531 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 71.    
532 Ibid., p. 72.  
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mille pieds de longueur, et cent mille jets d’eau, dont la hauteur pouvait à peine être 
aperçue […] »533 suscite l’intérêt du lecteur qui est conduit vers un monde 
merveilleux. La comparaison avec les fameux jardins de Sémiramis, référence 
commune avec le lecteur, mais amenant à une dépréciation de ces derniers en faveur 
des jardins de Bélus, renforce de façon ironique l’aspect exceptionnel de cet espace : 
« Les jardins de Sémiramis qui étonnèrent l’Asie plusieurs siècles après, n’étaient 
qu’une faible imitation de ces antiques merveilles »534. Babylone est également la ville 
de départ des voyages évoqués dans le Zadig, et ce personnage séjourne dans cette 
ville beaucoup plus longtemps qu’Amazan de La princesse de Babylone ; pourtant, 
l’auteur ne donne aucune description, il se contente de mentionner le nom de la 
ville. Ainsi, le nom propre a donc lui-même une puissance évocatrice.  
 Voltaire crée un univers du monde antique émaillé de références 
mythologiques qui semblent faire appel à la culture du lecteur. Le roi Bélus, dont 
Voltaire conteste l’existence dans La Philosophie de l’histoire535, est un monarque qui se 
veut exemplaire, car comme tous les rois, il « se cro[it] le premier homme de la 
terre »536. Sa fille, dont le nom vient de l’adjectif latin formosa, « belle », est un étalon 
de beauté et constitue un modèle esthétique pour l’éternité que Voltaire souligne 
avec beaucoup d’ironie, car « ce fut d’après ses portraits et ses statuts que dans la 
suite des siècles Praxitèle sculpta son Aphrodite, et celle qu’on nomma la Vénus aux 
belles fesses »537. L’ironie réside dans le décalage burlesque entre l’emploi noble de 
l’épithète homérique et son contenu sémantique. 
Ces références parodiées sont renforcées par des explications de type 
étiologique, qui transforment une situation du conte en vérité générale, comme 
l’illustre l’affirmation : « c’est depuis ce temps-là que les noms de berger et d’amants 
                                                           
533 Ibid., p. 72-73.  
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535 « Il n’y a eu dans l’Asie ni de femme appelée Sémiramis, ni d’homme appelé Bélus ». Voltaire, La 
philosophie de l’histoire, dans OCV, t. 59, Genève - Toronto, Institut et musée Voltaire - University of 
Toronto, 1969, p. 122.  
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sont toujours employés l’un pour l’autre chez les nations »538. Les fausses vérités de 
ce type sont fréquentes dans l’ouvrage. L’écrivain semble les tirer de cette fameuse 
époque, qui détermine toutes celles à venir, et rendent illustre l’époque du règne du 
roi Bélus.  
Les références aux mythologies et aux pseudo mythologies font appel aux 
connaissances du lecteur et les références mythologiques le renvoient ainsi à une 
Antiquité présumée. Le roi Bélus promet la main de sa fille à celui qui réussira trois 
épreuves : la première est de bander l’arc de Nemrod. Elle est inspirée de 
l’Odyssée539 : Pénélope est promise à celui qui arrivera à tirer précisément avec l’arc 
d’Ulysse, et c’est l’étranger qui réussira, comme dans ce conte. La seconde est le 
combat avec le lion. C’est une variation sur le combat d’Hercule contre le lion de 
Némée540. Les trois rois concurrents, notamment le pharaon d’Egypte, le « shac » 
d’Inde et le grand kan des Scythes évoquent des pouvoirs majeurs de l’Antiquité, 
familiers également au lecteur. Mais ces références à la mythologie et à l’Antiquité 
sont bientôt tournées en dérision et ridiculisées une à une. Ainsi, le grand pharaon 
est ridiculisé parmi les premiers et reste l’objet du ridicule tout au long du conte à 
cause de sa prétention et de la vanité de cet homme « monté sur le bœuf Apis, et 
tenant en main le sistre d’Isis »541. Ses pratiques superstitieuses, comme le fait de 
bénir l’arc de Nemrod avant l’épreuve et la poser sur la tête du bœuf Apis, sont 
également tournées en dérision, mais l’écrivain le rend ridicule surtout par les 
épreuves, dans lesquelles il se présente comme lâche, refusant le combat du lion par 
peur ; il suscite le rire du public babylonais dans l’amphithéâtre et celui du lecteur 
dans son canapé à cause « des contorsions » que le pharaon fait en essayant de 
bander l’arc de Nemrod. Le « shac » d’Inde, de son côté, récolte des ampoules pour 
quinze jours, ce qui prouve que l’auteur est loin de lui épargner le ridicule. Les 
références à des puissances antiques sont donc tournées en dérision, ainsi que les 
connaissances mythologiques du lecteur, comme le montre l’utilisation du mythe de 
                                                           
538 Ibid., p. 107.  
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541 Ibid., p. 75.  
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la guerre de Troyes, auquel la guerre menée par le pharaon et le « shac » outragés est 
comparée. La dévalorisation de la guerre de Troyes, s’appuie sur une absurdité et 
parodie la gravité de la guerre de Babylone, présentée comme universellement 
connue et acceptée :  
On sent bien que la guerre de Troyes qui étonna le monde quelques siècles après 
n’était qu’un jeu d’enfants en comparaison ; mais aussi on doit considérer que dans la 
querelle des Troyens il ne s’agissait que d’une vieille femme fort libertine qui s’était fait 
enlever deux fois, au lieu qu’ici il s’agissait de deux filles et d’un oiseau542.  
Ce qui discrédite surtout la mythologie, c’est la présence du syntagme « n’était qu’un 
jeu d’enfants » qui dans un contexte de guerre est peu approprié et appelle le sourire 
du lecteur. Le ridicule réside également dans la coordination d’éléments 
sémantiquement disparates, comme les « deux jeunes filles » et « un oiseau ». 
b) Le voyage : moteur de l’intrigue et critique 
sociale 
La Princesse de Babylone est une course contre le temps et l’espace, qui sont les 
forces motrices de l’intrigue. Les personnages trouvent toujours de nouveaux motifs 
pour parcourir le monde. Ils traversent divers pays, pour se retrouver ou au 
contraire pour se fuir. Les amoureux empruntent les mêmes chemins, avec un 
décalage de temps très court. Grâce à ce voyage décalé des personnages, Voltaire 
rend son conte original ; les déplacements animent l’intrigue, permettent une 
présentation des pays, mais l’auteur met l’accent sur les mœurs et surtout sur les 
diverses institutions politiques, et introduit des réflexions philosophiques et 
religieuses. Après la première rencontre d’Amazan et de la princesse Formosante, 
moment déterminant pour les deux personnages, − le héros a réussi les trois 
épreuves et gagné également le cœur de la princesse, − Amazan doit quitter 
Babylone, après avoir appris que son père est mourant. Formosante, de son côté, 
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commence de parcourir le monde pour retrouver son amour, Amazan, pour se 
marier avec lui, et accomplir ainsi le présage de l’oracle, qui lie temps et espace : « Ta 
fille ne sera mariée que quand elle aura couru le monde »543. 
Formosante et Amazan ont au début du conte le même but géographique : 
aller en Gangaride, pays d’Amazan. Cependant la princesse est ralentie par le 
méchant pharaon, et pour se sauver, elle lui donne un baiser. Un merle en informe 
Amazan, ce qui provoquera la fuite de ce dernier dans le but d’oublier son chagrin. 
Cet acte amènera Formosante à le poursuivre à travers le monde pour expliquer le 
malentendu. Ainsi, le merle vainc la distance spatiale existant entre les deux 
amoureux, et vainc également le temps, car il rapporte la nouvelle à Amazan avant 
que la princesse n’arrive.  
Voltaire donne des indications temporelles. Ainsi, le voyage entre la 
Gangaride et la Chine « n’est pas long »544 : la princesse et son phénix arrivent dans 
la capitale de la Chine, à Cambalu, « en moins de huit jours »545. Il utilise à la fois les 
unités européennes de mesure de la distance, « la lieue », mais également, comme 
nous l’avons déjà mentionné, les « parasanges », utilisés dans la Perse antique, tiré de 
ses lectures des récits de voyages, ce qui alimente l’aspect exotique du conte. Les 
unités de temps utilisées sont européennes : heures, jours, mois, années, et 
traduisent la rapidité des déplacements et le temps passé au cours du conte dans 
l’imaginaire du lecteur.  
En ce qui concerne les pays du voyage, nous pouvons opposer d’un côté les 
pays modèles, présentés en premier, garantissant la liberté : liberté de pensée, 
d’expression, de culte ; et de l’autre côté les pays cultivant l’intolérance, l’injustice et 
la superstition. Il s’agit toutefois, le plus souvent, des pays européens ; le caractère 
oriental du conte relève donc moins de la situation géographique, que de l’origine 
orientale des personnages et de leur regard naïf sur les institutions européens, 
procédé essentiel des Lettres persanes.  
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Voltaire superpose l’époque antique et le XVIIIe siècle à partir de l’arrivée de 
la princesse en Chine. Le nom de la capitale, Cambalu, correspond à Pékin, c’est son 
appellation antique. Mais parallèlement à cette évocation antiquisante de la Chine, il 
fait référence à l’intolérance des jésuites en Chine, et à leur bannissement par :  
Cet empereur [qui] venait de chasser de ses Etats une troupe de bonzes étrangers qui 
étaient venus du fond de l’Occident, dans l’espoir insensé de forcer toute la Chine à 
penser comme eux, et qui sous prétexte d’annoncer des vérités avaient acquis déjà des 
richesses et des honneurs546.  
L’auteur, ayant lu beaucoup de relations de voyages sur la Chine qu’il considère 
comme un modèle de la tolérance religieuse547, formule une critique acerbe. La 
question des jésuites chassés par l’empereur Yong-Tchin en janvier 1724, quarante 
quatre ans avant la parution du conte intéressait beaucoup Voltaire. Cependant la 
véritable actualité est l’expulsion des jésuites de France, en 1763, masquée par leur 
bannissement de la Chine. Voltaire a inséré dans son conte ce fait d’une manière 
ludique, qui a pourtant une portée philosophique profonde. Pour les lecteurs de 
l’époque, les références étaient certainement évidentes.  
L’auteur fait voyager ses deux héros pour présenter les pays principaux de 
l’Europe contemporaine, mais il les désigne systématiquement par leurs noms 
antiques. Ainsi, l’Empire des Cimmériens est le nom antique d’une partie de la 
Russie de l’époque. Il présente l’impératrice Catherine II comme « la plus polie et la 
plus magnifique des reines »548, protectrice de la culture et des arts, successeur 
émérite de Pierre le Grand :  
Il n’y a pas trois cent ans que je vis ici la nature sauvage dans toute son horreur, j’y 
trouve aujourd’hui les arts, la splendeur, la gloire, la politesse. Un seul homme a 
commencé ce grand ouvrage, […] une femme l’a perfectionné, une femme a été 
meilleure législatrice qu’Isis des Egyptiens et la Cérès des Grecs549.  
Puisant dans leur correspondance, il la figure en reine soucieuse de son peuple, qui 
s’informe personnellement des problèmes :  
                                                           
546 Ibid., p. 130.  
547 Nous retrouvons le même thème dans le Dictionnaire philosophique, article « Catéchisme chinois » : 
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548 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 139. 
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Après quelques jours de marche on entra dans une très grande ville, que l’impératrice 
régnante faisait embellir, mais elle n’y était pas, elle voyageait alors des frontières de 
l’Europe à celles de l’Asie pour connaître ses Etats par ses yeux, pour juger des maux 
et porter les remèdes, pour accroître les avantages, pour semer l’instruction550.  
Ce trait rapproche la tsarine d’un monarque-voyageur tiré des contes. 
Voltaire loue de la même façon la grande liberté accordée dans les pays 
nordiques où « la raison et la philosophie » peuvent s’épanouir grâce aux « princes 
[qui] y étaient instruits, tous autorisaient la liberté de penser »551. Il expose les vertus 
d’un monarque juste et libéral et accentue l’importance de l’éducation prise en 
charge par des personnes de mérite désintéressées. Il s’en prend aux prélats qui 
étaient chargés de l’éducation des rois de France, et souligne l’avantage d’une 
éducation qui repose sur « la connaissance de la morale universelle et […] le mépris 
des superstitions »552. 
L’auteur fait voyager Amazan et Formosante chez les Bataves, c'est-à-dire 
chez les Hollandais, pour pouvoir présenter ce pays qui encourage la liberté de 
pensée, la tolérance et la liberté de la presse. Il fait un clin d’œil au lecteur en faisant 
acheter à la princesse des romans contemporains comme la Paysanne parvenue de 
Charles de Fieux, (inspirée du Paysan parvenu de Marivaux), Tanzaï et le Sopha de 
Crébillon fils et Les Quatre Facardins de Hamilton, chez son propre éditeur, Marc 
Michel Rey, qui a publié des livres interdits553.  
Albion, c'est-à-dire l’Angleterre, est également présenté comme un modèle : 
« le plus parfait gouvernement, peut-être, qui soit aujourd’hui dans le monde »554. 
Voltaire a toujours eu de l’admiration pour la Grande-Bretagne où il a été contraint 
de partir entre 1726 et 1729. Il a tiré profit de cet exil pour étudier les institutions de 
la monarchie britannique. Il attire l’attention sur la nécessité de la limitation du 
pouvoir du monarque et sur son partage qui sont les fondements d’un 
gouvernement juste :  
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Un roi honoré et riche, tout-puissant pour faire le bien, impuissant pour faire le mal, 
est à la tête d’une nation libre, guerrière, commerçante et éclairée. Les grands d’un 
côté, et les représentants des villes de l’autre, partagent la législation avec le 
monarque555.  
Après avoir présenté les modèles gouvernementaux à suivre, Voltaire expose les 
contre-exemples, les abus et les vices, tous liés à la religion catholique. Amazan se 
rend au Vatican qu’il appelle la « ville des sept montagnes » où il rencontre le 
« Vieux des sept montagnes », c'est-à-dire le pape dont le comportement l’étonne. 
Ce passage peut être rapproché de la lettre 22 des Lettres persanes où les Persans sont 
très étonnés du comportement du pape et des cérémonies. Les deux contes 
rapportent les gestes prescrits par la religion catholique en jetant sur eux un regard 
d’étonnement, ce qui les parodie et les tourne au burlesque. Montesquieu désigne le 
pape un « magicien » et en écrit en ces termes : « tantôt il [...] fait croire que trois ne 
sont qu’un ; que le pain qu’on mange, n’est pas du pain ; ou que le vin qu’on boit, 
n’est pas du vin, & mille autres choses de cette espece »556. Montesquieu tourne en 
dérision les miracles de la sainte trinité et l’eucharistie, qui sont les fondements du 
catholicisme, ce qui est un blasphème. Pourtant, les Persans de Montesquieu n’ont 
pas visité Rome, ils ne l’évoquent que par ouï-dire, ce qui atténue un peu les propos 
hardis. Voltaire, de son côté, confronte son personnage aux rituels de la religion 
catholique qui le surprennent beaucoup. Amazan voit le pape faire une bénédiction 
et en parle en ces termes :  
il coupa l’air en quatre avec le pouce élevé, deux doigts étendus et deux autres pliés, en 
disant ces mots dans une langue qu’on ne parlait plus, à la Ville et à l’Univers. Le 
Gangaride ne pouvait comprendre que deux doigts pussent atteindre si loin557.  
Un autre geste ridiculisé est le baise pieds du pape : le héros ne comprend pas 
pourquoi « il fallait baiser un vieillard à l’orteil, comme si sa joue était à ses 
pieds »558. Le grotesque des gestes se laisse deviner par la réaction d’Amazan qui « fit 
un si prodigieux éclat de rire, qu’il fut près de suffoquer ; il sortit en se tenant les 
côtés, et rit aux larmes pendant tout le chemin, jusqu’à ce qu’il fût arrivé à son 
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557 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 167-168.  
558 Ibid., p. 172.  
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 





hôtellerie, où il rit encore très longtemps »559. Le rire a un pouvoir de dissolution de 
la cérémonie et du prestige papal.  
 Au-delà de cette ironie moqueuse, il dénonce de façon dure l’attitude du 
Pape et de ses serviteurs « nourris au dépense des peuples »560, disposant de tributs 
très élevés qui proviennent du monde entier : « tant d’une terre située sur le Danube, 
tant d’une autre sur la Loire, ou sur le Guadalquivir, ou sur la Vistule »561, et critique 
surtout l’aspiration de « posséder l’univers entier du droit divin »562.  
Voltaire fustige l’Inquisition en Espagne, pays qu’Amazan désigne par la 
Bétique qui correspond géographiquement à l’Andalousie et à la Grenade. C’est 
l’appellation archaïque qui évoque le pays prospère de l’âge d’or, dépeint entre autres 
dans le Télémaque de Fénelon563. Ainsi, l’appellation la Bétique et la réalité 
contemporaine, c'est-à-dire la diégèse et la référence extra-diégétique, sont en 
contradiction. Le pays hébergeant jadis des personnes vivant en harmonie avec leurs 
prochains donne libre cours à la chasse aux sorcières. Voltaire souligne le manque 
de fondement des condamnations de l’Inquisition par une relation de cause à effet 
ridicule et non motivée qui prouve que le seul désir des membres de l’Inquisition est 
de s’enrichir : « les rechercheurs apprenant que la dame avait une prodigieuse 
quantité de diamants, la jugèrent incontinent sorcière »564. Le philosophe est très 
satisfait de pouvoir enfin librement régler le compte des inquisiteurs dans son 
ouvrage, en les faisant jeter sur un bûcher fin prêt : dans Candide il n’en avait tué 
qu’un seul565. Pourtant, à la date de l’écriture de la Princesse de Babylone, l’Inquisition 
existait encore bel et bien en Espagne, elle n’a été officiellement abolie qu’en 1808 
par Napoléon. Voltaire, en mettant fin à l’Inquisition dans sa fiction, réalise un de 
ses vœux les plus chers.  
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561 Ibid., p. 169.  
562 Ibid. 
563 Nous allons étudier l’image de la Bétique et du locus amoenus chez Fénelon et chez Montesquieu 
plus en détail dans le chapitre suivant.  
564 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 192.  
565 Voir à ce propos Ibid., note 17, p. 194. 
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L’éloignement et le rapprochement des amoureux assurent le suspens et 
divertissent le lecteur. En effet, Formosante et Amazan voyagent à travers le monde, 
en se suivant de très près. Les rencontres manquées sont nombreuses. Les 
amoureux ont souvent un écart de quelques heures entre le départ de l’un et l’arrivée 
de l’autre. Ainsi, la princesse arrive à Gangaride trois heures après le départ 
d’Amazan566 ; en Chine, seulement quelques heures les séparaient, car Amazan était 
parti « au point du jour »567. Cette poursuite suscite l’attention du lecteur, car il 
espère toujours que les deux personnages se croiseront enfin : « La Princesse de 
Babylone avec le phénix le suivait partout à la piste, et ne le manquait jamais que 
d’un jour ou deux, sans que l’un se lassât de courir, et sans que l’autre perdît un 
moment à suivre »568. Entre la Hollande et l’Angleterre, les chemins des personnages 
se croisent deux fois sans se rencontrer, l’une à l’aller, l’autre au retour. Ainsi, 
« Formosante fut sur le point de l’attraper chez cette nation insipide [de la 
Hollande] : il ne s’en fallut qu’un moment »569. Voltaire se divertissait sûrement 
beaucoup du malheur des deux amoureux, qui étaient sur le point de se croiser, sans 
pourtant y réussir. Ainsi :  
comme il [Amazan] retournait en Batavie, Formosante volait vers Albion, […] [les 
vaisseaux] d’Amazan et celui de la princesse se croisèrent, se touchèrent presque : les 
deux amants étaient près l’un de l’autre, et ne pouvaient s’en douter : ah, s’ils l’avaient 
su ! mais l’impérieuse destinée ne le permit pas570.  
Voltaire tourne ainsi en ridicule des romans traditionnels, et plus précisément les 
romans du XVIIIe siècle, comme ceux de l’abbé Prévost, Histoire d’une Grecque 
moderne, qui multiplient les coïncidences. 
L’auteur donne des cours de géographie à son lecteur en mentionnant non 
seulement des pays et des villes, mais également des fleuves et des montagnes, ce qui 
est un procédé rare dans le genre du contes : « La belle Formosante qui l’avait suivi 
au bord de la Duina, de la Vistule, de l’Elbe, du Vezer, arrive enfin aux bouches du 
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Rhin qui portait alors ses eaux rapides dans la mer Germanique »571. Toutefois, la 
géographie, bien qu’elle soit une science exacte que l’on peut étudier avec des 
matériaux appropriés comme des cartes, est revisitée par la psychologie des 
personnages :  
Amazan voguait déjà sur la mer, muni d’une carte géographique dont lui avait fait 
présent le savant Albionien […]. Il voyait avec surprise une grande partie de la terre 
sur une feuille de papier. Ses yeux et son imagination s’égaraient dans ce petit espace ; 
il regardait le Rhin, le Danube, les Alpes du Tyrol, marqués alors par d’autres noms, et 
tous les pays par où il devait passer avant d’arriver à la ville des sept montagnes ; mais 
surtout il jetait les yeux sur la contrée des Gangarides, sur Babylone, où il avait vu sa 
chère princesse, et sur le fatal pays de Bassora, où elle avait donné un baiser au roi 
d’Egypte572. 
Dans cette citation Voltaire met en scène une opposition entre l’Europe et l’Orient, 
sensible à travers l’œuvre entière. L’Orient, (outre la Chine) renvoie au monde des 
sentiments, des passions et à un monde fictionnel, tandis que l’Europe est à l’image 
d’une réalité contemporaine.  
Pour se retrouver, Amazan et Formosante doivent lutter non seulement 
contre le temps et contre l’espace, mais également contre les conditions climatiques, 
qui sont rarement évoquées dans les contes, cependant Voltaire recourt souvent à 
ces données. Nous nous rappelons de l’évocation du tremblement de terre de 
Lisbonne mentionnée dans Candide, événement réel qui a choqué l’écrivain. Ainsi, au 
moment où Amazan arrive à Albion, une grande tempête éclate en Hollande qui 
retarde Formosante de huit jours :  
Un vent funeste d’occident s’éleva tout à coup dans le moment même où le fidèle et 
malheureux Amazan mettait pied à terre en Albion ; les vaisseaux de la princesse de 
Babylone ne purent démarrer. […] elle se mit au lit, dans sa douleur, en attendant que 
le vent changeât ; mais il souffla huit jours entiers avec une violence désespérante573.  
Amazan à son tour, est retardé de trois jours à Paris avant de pouvoir poursuivre la 
Princesse, ce que Voltaire rapporte avec beaucoup d’humour et d’ironie, en 
opposant la contrainte et les plaisirs : « rien n’ébranla son dessein de courir après 
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Formosante ; mais, sa voiture n’étant pas prête, il fut obligé de passer trois jours 
parmi les oisifs dans les fêtes et dans les plaisirs »574. 
Les deux amoureux se retrouvent au même endroit et en même temps à 
Paris, nommé « la capitale nouvelle des Gaules »575. Cette dénomination renvoie 
comme tous les autres noms de villes et de pays dans le conte, au monde antique. La 
ville est présentée comme l’endroit des courtisans oisifs. Cependant, c’est par les 
actes des personnages et non par un discours satirique que la dimension critique 
apparaît. En effet, Amazan, qui, durant tous ses voyages, refuse sans hésitations les 
plus belles princesses, tombe sous les charmes d’une chanteuse d’Opéra, désignée 
d’une façon ambiguë, grâce à un jeu de mots « fille d’affaire »576. Voltaire, persifleur, 
prépare la grande rencontre en présentant les dispositions psychologiques de la 
princesse emplie d’attente, d’espoir et d’amour. Elle a parcouru le monde pour 
retrouver son amoureux au moment le moins convenable :  
Elle se fit conduire à son hôtel [celui d’Amazan], elle entra le cœur palpitant d’amour ; 
toute son âme était pénétrée de l’inexprimable joie de revoir enfin dans son amant le 
modèle de la constance. Rien ne put l’empêcher d’entrer dans sa chambre ; les rideaux 
étaient ouverts ; elle vit le bel Amazan dormant entre les bras d’une jolie brune. Ils 
avaient tous deux un grand besoin de repos577.  
Voltaire rend cette situation dramatique à la fois amusante et ironique en désignant 
Amazan par une antiphrase « le modèle de la constance ». Cette déception de 
Formosante est nécessaire à l’économie du conte pour qu’Amazan, malgré ce faux-
pas, puisse mériter la princesse, en la sauvant des inquisiteurs. 
Le voyage à travers le monde permet d’unir le temps et l’espace. Cependant 
Voltaire lui assigne des fonctions différentes dans ses autres contes. Dans Zadig, le 
voyage permet d’explorer diverses conditions humaines. L’incipit nous situe, comme 
nous avons vu dans le chapitre précédent, dans le temps et dans l’espace et présente 
également le héros : « Du temps du roi Moabdar il y avait à Babylone un jeune 
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homme nommé Zadig, né avec un beau naturel fortifié par l’éducation »578. 
Babylone est le point de départ et le point d’arrivée du personnage qui est qualifié 
dans l’incipit de « jeune homme », ce qui est une détermination neutre d’un point de 
vue social. A la fin du conte, Zadig, épousant la reine Astarté, devient roi. Le trajet 
du « jeune homme » jusqu’à la fonction royale illustre une ascension sociale, 
thématique liée à la pensée voltairienne du mérite personnel, qu’on retrouve à la fois 
dans les contes et dans ses autres œuvres579. Mais avant d’y parvenir, Zadig devrait 
faire face à un nombre important de statuts, et il subit l’expérience de l’instabilité des 
conditions : il est aussi bien condamné à mort, emprisonné, vendu en esclavage que 
nommé premier ministre et ce n’est qu’à la fin qu’il devient roi. Les oscillations 
fréquentes entre ces diverses conditions rythment le récit, comme les diverses étapes 
d’un voyage auquel il fait un parallèle. En effet, après la disgrâce du roi, Zadig doit 
s’exiler et le destin l’amène dans de nombreux pays de l’Orient. Cependant, Voltaire, 
dans Zadig, contrairement à La Princesse de Babylone, ne présente pas les pays, ne fait 
pas d’ébauche philosophico-politiques, il profite du motif du voyage pour conduire 
une réflexion sur la fragilité du destin humain, sur le caractère du sort. Zadig change 
de statut social, de ministre il devient esclave. Cette fonction du voyage apparaît 
aussi dans Candide, mais Voltaire la double d’une critique sociale, toute en présentant 
une palette de pays, et en y mêlant des questions d’actualité, comme dans le passage 
à propos des jésuites du Paraguay, de l’Inquisition ou du tremblement de terre de 
Lisbonne. Le voyage joue un rôle prépondérant dans ces contes, il en est le fil 
conducteur, cependant sa fonction change d’un conte à l’autre. Dans La Princesse de 
Babylone, les poursuites dans le vaste espace de l’Univers donnent à l’écrivain la 
possibilité d’élaborer une fresque des divers types de gouvernements, de royaumes 
et de puissances du monde. La temporalité, superposant l’Antiquité et le monde 
contemporain, mélangeant l’actualité politique et la mythologie fantaisiste, permet 
une réflexion sur les questions délicates de l’actualité. Dans Zadig, au contraire, ce 
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n’est plus la politique, mais l’individu, l’homme, qui occupe la position centrale du 
conte.  
2 LES ESPACES « ETAT D’AME »580 
Contrairement à Voltaire, chez Montesquieu, l’espace reflète l’état d’âme du 
personnage, les espaces clos transmettent souvent un malaise, un effroi, tandis la 
nature apparaît dans la plupart des cas comme bienveillante. Ces espaces « état 
d’âme » témoignent d’une constance et d’une stabilité, tant dans le bonheur que 
dans le malheur.  
a) Locus amoenus  
La description du paysage idéalisé s’inscrit dans la tradition de la littérature 
antique. Le « lieu de plaisance », locus amoenus apparaît déjà chez Virgile et Théocrite 
dans la poésie pastorale. Ernst Robert Curtius a étudié dans son ouvrage les 
caractéristiques de cette description et souligne qu’il s’agit toujours d’un endroit 
naturel, beau et ombragé, dont « le décors minimum »581 est constitué d’un arbre (ou 
de plusieurs), d’une prairie et d’une source, ou d’un ruisseau. Cela peut être renforcé 
par le chant des oiseaux et des fleurs. Voltaire n’évoque ce lieu que pour le tourner 
en dérision en tant que topos des romans dans la Princesse de Babylone, montrant que 
toutes les légendes et les mythes présentent ce lieu agréable de la même manière : 
l’Eden, les Champs Elysées, les jardins des Hespérides et les îles Fortunées sont 
créés à partir d’un imaginaire commun, car :  
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dans ces climats chauds les hommes n’imaginèrent point de plus grande béatitude que 
les ombrages et les murmures des eaux. Vivre éternellement dans les cieux avec l’Etre 
suprême, ou aller se promener dans le jardin, dans le paradis, fut la même chose pour 
les hommes582. 
Montesquieu prend un ton plus sérieux pour évoquer ce lieu idéalisé qui 
apparaît souvent dans les pastorales. La Bétique du Télémaque de Fénelon en est un 
exemple typique et Montesquieu a beaucoup puisé dans la création de son peuple 
mythique des Troglodytes des Lettres persanes de l’image pacifique de la Bétique. Le 
parallèle entre les Troglodytes de Montesquieu et les habitants de la Bétique de 
Fénelon a été remarqué dès la parution des Lettres persanes. Cependant, une 
comparaison entre les deux œuvres s’impose. Comme le rappelle Henri Coulet :  
sensible aux beautés de la nature, invitant les hommes à être naturels, leur proposant le 
rêve d’un âge d’or, d’une société heureuse et juste, l’auteur de Télémaque a été reconnu 
par les philosophes comme un de leurs précurseurs. […] Son influence s’est exercée 
sur tous les écrivains qui ont voulu donner une forme imagée à leur pensée, intéresser 
le cœur en même temps que l’intelligence583.  
Montesquieu connaissait bien et appréciait l’œuvre de Fénelon, qu’il loue dans ses 
notes de lectures : « plein de solidité et agrément, le style en est enchanteur, c’est le 
rival de l’Odyssée »584. Albert Cherel étudie l’influence de Fénelon dans la littérature 
française du XVIIIe siècle, et consacre un chapitre à son influence sur 
Montesquieu585. 
Les deux œuvres « antiquisantes » présentent l’âge d’or perdu, d’un peuple 
mythique pour en tirer une leçon de morale. Montesquieu a recours donc, comme 
Voltaire, à l’Antiquité, mais son but diverge. Le premier pose l’Antiquité en 
exemple, il exalte ses valeurs pour en faire le contrepoint de son époque ; tandis que 
le second tourne l’Antiquité et ses apports en dérision. Catherine Volpilhac-Auger 
souligne cette divergence du rapport à l’Antiquité chez ces deux philosophes. Ainsi, 
l’Antiquité est « la matière même de [l]a réflexion » de Montesquieu : « entre monde 
moderne et monde antique il ne perçoit pas la discontinuité ni surtout la différence 
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de statut – alors que Voltaire considère avec suspicion tout ce qu’ont transmis les 
auteurs antiques »586.  
Les Aventures de Télémaque, ont été écrites par Fénelon en 1699, pour 
l’éducation du duc de Bourgogne. Ce livre permet d’acquérir une connaissance de 
mythologie, mais le lecteur peut aussi avec l’élève royal, apprendre l’art de 
gouverner, l’art de la guerre et la diversité des mœurs : 
Conçu comme une initiation au difficile métier de roi, le Télémaque s’inscrit à la fois 
dans la problématique platonicienne de La République –faire en sorte que les 
philosophes deviennent rois ou les rois philosophes – et dans une conception au plus 
haut point individualisé et psychologisée du pouvoir politique, qui tout en contestant 
l’absolutisme, en prolonge et même en accentue l’idéologie : la toute-puissance 
attachée à la fonction royale fait du souverain la source unique du bonheur ou du 
malheur de son peuple, la cause ultime de la prospérité ou de la ruine du royaume ; 
modeler la personnalité du prince, comme le font Mentor à l’égard de Télémaque ou 
Fénelon lui-même auprès du duc de Bourgogne, c’est donc donner à la société entière 
sa forme future »587. 
Non seulement la thématique, mais aussi le style et les pensées véhiculées prouvent 
que Montesquieu a puisé dans le Télémaque de Fénelon pour écrire son conte sur les 
Troglodytes. 
Le pays des Troglodytes montre des ressemblances avec la Bétique aussi bien 
du point de vue géographique que par le caractère vertueux et pacifique de ses 
habitants. Les deux ouvrages dépeignent un âge d’or utopique. Les deux peuples 
sont isolés des autres peuples voisins, ce qui est nécessaire pour préserver leur vertu. 
La famille des Troglodytes survivant au désastre vivait « dans l’endroit du païs le 
plus écarté, separés de leurs compatriotes indignes de leur presence »588 ; dans la 
Bétique, « la nature » a séparé les habitants « des autres peuples d’un côté par la mer, 
et de l’autre par de hautes montagnes du côté du nord ». Les conditions 
géographiques et climatiques sont très semblables pour ces deux peuples utopiques, 
chez qui, grâce à la fertilité extraordinaire des terres, « la terre sembloit produire 
                                                           
586 Volpilhac-Auger, Catherine, article « Antiquité (classique) », dans Dictionnaire électronique 
Montesquieu, http://dictionnaire-montesquieu.ens-lsh.fr/index.php?id=109 (consulté le 
10/06/2009). 
587 Racault, Jean-Michel, Nulle part et ses environs, Paris, Presses de l’Université de Paris - Sorbonne, 
2003, p. 42.  
588 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 12, p. 165. 
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d’elle-même, cultivée par ces vertueuses mains »589. Profitant des conditions 
naturelles exceptionnelles, les deux peuples très proches de la nature, forment une 
communauté patriarcale et vivent de l’agriculture et de l’élevage où la propriété 
privée n’existe pas : « les troupeaux étoient presque toujours confondus ; la seule 
peine qu’on s’épargnoit ordinairement, c’étoit de les partager »590. Fénelon, tout 
comme Montesquieu, suivant la tradition de la pastorale, exalte la simplicité du 
peuple qui reconnaît et privilégie les valeurs réelles comme l’amour, la famille et la 
communauté, et méprisent l’artifice et la richesse. La remarque très juste de Jean 
Ehrard à propos de la vision du bonheur de Fénelon est entièrement valable pour 
Montesquieu :  
Une nature cultivée qui joigne à l’innocence de la simplicité les séductions de la 
“politesse”, voilà l’idée que Fénelon se forme du parfait bonheur ici-bas : cette 
définition du bonheur englobe un genre de vie et un style de vie ; elle relève à la fois 
de l’économie politique et de la morale, puisque c’est en se consacrant à la production 
des “vrais biens” de l’agriculture et de l’élevage que les hommes auront l’opportunité 
de restaurer entre eux les rapports “naturels” pervertis par le culte de l’argent591.  
De ce fait, la vie champêtre est liée chez les deux auteurs au bonheur et à la 
vertu. Nous retrouvons chez Montesquieu cette liaison entre vie champêtre, âge d’or 
et bonheur dans les Pensées (108.) quand il écrit : « Le poètes qui nous décrivent la vie 
champêtre nous parlent de l’âge d’or, qu’ils regrettent ; c’est-à-dire nous parlent d’un 
temps encore plus heureux et encore plus tranquille »592.  
Montesquieu profite également de cette tradition de nature accueillante pour 
son œuvre Arsace et Isménie qu’il place dans une époque lointaine : « J’entrai dans un 
païs plus ouvert et j’admirai ce vaste silence de la nature, il me representoit ce tems 
où les dieux naquirent, et où la beauté parut la premiere : l’amour l’echauffa et tout 
fut animé »593. 
La nature décrite correspond parfaitement au locus amoenus traditionnel ; nous 
y trouvons « une prairie riante », « un ruisseau dont les eaux étoient plus pures que le 
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590 Ibid., lettre 12, p. 168.  
591 Ehrard, Jean, L’idée de nature en France dans la deuxième moitié du XVIIIe siècle, p. 579. 
592 Montesquieu, Pensées 108, p. 212. 
593 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 329.  
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 





Cristal » où « le silence n’étoit interrompu que par le doux chant des oiseaux ». La 
nature décrite du paysage est non seulement parfaite, mais associée au bonheur : 
« air riant », « chant des oiseaux », « murmure des fontaines », « danses et les 
concerts de nos jeunes esclaves », « égalité de la nature », « joie naïve »594. La nature 
personnifiée reflète le bonheur et l’amour parfait des protagonistes. Le champ 
lexical de la joie est présent dans le passage entier : « douceur », « sourit », « heureux 
temps », « voix charmante », « plaisir », « heureux », « partage ». Nous retrouvons 
cette idée dans les Pensées (108.) : « Nous devons à la vie champêtre que l’homme 
menait dans les premiers temps cet air riant répandu dans toute la Fable »595.  
Les traces de la tradition de la pastorale sont évidentes non seulement dans la 
description de la nature, mais également dans l’éloge de la vie rustique. Curtuis 
souligne que le locus amoenus « appartenait aux décors des bergeries et de la poésie 
amoureuse »596. Cela vaut pour le conte de Montesquieu qui rapproche la pastorale 
de la poésie amoureuse par la phrase tirée d’Arsace et Isménie : « ce fut dans une 
cabanne de pasteurs que je me crus le maitre du monde & je pus dire que j’etois a 
Ardasire, et qu’Ardasire etoit à moy »597. Dans l’opposition entre « une cabanne de 
pasteurs » et « le maitre du monde », nous retrouvons la suprématie de la nature sur 
la civilisation, allant de pair avec la valorisation de la simplicité et du bonheur 
naturel. Ce sentiment est renforcé par l’antithèse allitérée en « p » : « plaisirs 
presens » et « peines passés »598. L’auteur présente la vie idyllique, le bonheur parfait 
au sein de la nature. Mais, bien entendu, ce topos de la pastorale, se lie avec la magie 
orientale. Ainsi, même au sein de la nature, « tantot Ardasire etoit une bergere qui 
sans parure, & sans ornemens se montroit a moy avec la naiveté naturelle, tantot je 
la voyois telle qu’elle etoit lorsque j’etois enchanté dans le sérail de Medie »599. C’est 
donc une union qui dévoile les artifices, car :  
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598 Ibid.  
599 Ibid., p. 330.  
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 





proscript de la Medie n’ayant eu qu’un moment pour [s]e preparer a partir, ne pouvant 
emporter que l’argent & les pierreries qui se trouvoient sous [la] main [d’Arsace], [il] [a 
pû] avoir assés de richesses dans la Margiane pour y avoir un palais, un grand nombre 
de domestiques & toutes sortes de commoditées pour la vie600.  
La nature et le palais, la simplicité et la richesse, l’artifice et le naturel 
coexistent ; comme le remarque dans son ouvrage Henri Lafon, ils sont « le plus 
souvent mêlés », « soit par juxtaposition », « soit plutôt par inclusion et 
contamination »601. Montesquieu, en faisant cohabiter le naturel et l’artifice, remédie 
au confort manquant au sein de la nature et crée ainsi un paradis terrestre. Pierre 
Fauchery souligne dans son ouvrage le topos des amants qui retrouvent leur bonheur 
au sein de la nature, mais où la simplicité se mélange à l’artifice nécessaire au 
confort : 
La vie est délicieuse dans ces bois où l’on se taille aisément un royaume, et où l’on 
dispose au surplus de toutes sortes de commodités. Le XVIIIe siècle raffole de ces 
robinsonades jumelles, où se prolonge le rêve flatteur d’un retour à l’Eden, d’un 
monde réduit à deux êtres qui se mirent l’un dans l’autre602. 
Ce lieu paradisiaque d’Arsace et Isménie peut être mis en parallèle avec le paradis 
renversé d’Anaïs, avec lequel il a de nombreuses ressemblances.  
Montesquieu dépeint le Paradis d’Anaïs comme un « séjour des delices, où les 
femmes qui ont bien vêcu, jouïssent d’un bonheur qui se renouvelle toujours »603. Le 
passage entier concernant la description du Paradis agit sur les cinq sens d’Anaïs et 
sur l’imagination du lecteur. Montesquieu évoque les jardins et des ruisseaux qui 
font partie du Paradis promis aux croyants par le Coran604, associe dans la 
description du Paradis nature et somptuosité, par l’évocation de « magnifiques 
Jardins » que « la nature […] avoit ornez avec sa simplicité, & toute sa 
magnificence »605, et tous les topoï sur la richesse orientale, imaginés par un européen. 
Ce Paradis concorde pourtant parfaitement avec le locus amoenus de la tradition 
antique avec tous ses motifs :  
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603 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 135, p. 506.  
604 Voir Ibid., note 11. 
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[la] prairie riante, dont la verdure etoit relevée par les peintures des fleurs les plus 
vives : un ruisseau dont les eaux etoient plus pures que le Cristal, y faisoit un nombre 
infini de detours : elle entra ensuite dans les bocages charmans, dont le silence n’etoit 
interrompu que par le doux chant des oiseaux606.  
La mise en valeur par un recours constant à l’hyperbole dès qu’il s’agit de 
richesses est en opposition avec la « simplicité » évoquée, car cette simplicité de la 
nature laisse place à la démesure et à l’artifice, à une surenchère hyperbolique. 
L’auteur accentue le luxe non seulement par l’évocation de l’endroit, ce « Palais 
superbe, preparé pour elle, & rempli d’hommes celestes destinez à ses plaisirs »607, 
mais aussi par une série d’adjectifs, marquant cette richesse : « magnifiques 
Jardins »608, « Palais superbe »609, « hommes celestes »610, intensifiés par les 
superlatifs «[l]es plus delicieuses essences »611, « [l]es mets les plus exquis », ou 
encore par la comparaison entre la vie paradisiaque et la vie terrestre : « [l]es habits 
infiniment plus riches que les siens ». Les cinq sens du lecteur sont sollicités par la 
description : la vue des jardins et la danse des hommes celestes, les divers parfums 
des « essences »612 et des « bois odoriférants »613, le goût « des mets les plus 
exquis »614, la « tendre[sse] »615 de la musique et le toucher des habits ensorcèlent le 
lecteur. Henri Lafon souligne que pour un effet de « commodité » physique et de 
confort, nous trouvons dans les œuvres une « complicité fonctionnelle qui relie 
l’espace et le corps humain, par la posture et le geste »616. Cela est souvent accentué, 
renforcé par des parfums aphrodisiaques, des aliments délicieux et de la musique 
douce qui les accompagnent617. C’est un Paradis des sens, ce n’est cependant qu’un 
prélude, et Montesquieu, par une gradation, laisse sentir de façon voilée la volupté 
orientale, l’érotisme : les hommes célestes sont présents « uniquement occupez a lui 
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613 Ibid., lettre 135, p. 507.  
614 Ibid. 
615 Ibid. 
616 Lafon, Espaces romanesques du XVIIIe siècle, p. 51. 
617 Ibid. 
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plaire »618. Ils « la mirent dans le bain, & la parfumerent »619, enfin « tant de plaisir ne 
devoient servir qu’a la conduire insensiblement a des plaisirs plus grands »620. 
Cependant, à première vue, nous pourrions penser que le plaisir des sens n’est pas 
seulement caractéristique des jardins voluptueux du locus amoenus, mais également de 
l’espace clos, car, comme l’a montré Henri Lafon, le jardin et l’espace clos ont en 
commun de pouvoir isoler les amants. Ils privilégient ainsi l’intimité et l’érotisme. Le 
correspondant antithétique de la nature bienveillante, caractérisé par la clôture, 
privilégiant par excellence, par sa fonction même la volupté, est le sérail. Il est 
d’ailleurs le lieu le plus typiquement oriental dans l’imagination d’un lecteur 
occidental. 
b) Le sérail 
Le sérail apparaît dans presque tous les contes de Montesquieu, et il est au 
premier abord le lieu de tous les fantasmes, d’une volupté et d’un érotisme 
surchargé. Usbek caractérise son sérail au début des Lettres persanes comme une 
« douce retraite »621, un « lieu charmant » que les femmes « embellissent »622 ; Zachi 
décrit le « sérail » comme un endroit lui « rappelant sans cesse [s]es plaisirs passés, 
[qui] irrit[ait] tous les jours [s]es desirs avec une nouvelle violence »623. Nous 
découvrons pourtant rapidement qu’il ne s’agit que des tournures rhétoriques de la 
part des deux sexes. Usbek avoue à son ami Nessir qu’il est « dans une insensibilité, 
qui ne [lui] laisse point de desir »624. Il n’écrit d’ailleurs que rarement à ses femmes. 
Claude Dauphiné relève le nombre de lettres échangées, et note que sur les trente-
six lettres qui « constituent le volet proprement oriental du roman », cinq seulement 
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622 Ibid., lettre 2, p. 143.  
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sont adressées par Usbek à ses femmes contre onze de celles-ci à leur seigneur, et le 
reste relève de la correspondance entre celui-ci et les eunuques625. Ce nombre 
illustre bien l’intérêt médiocre que montre Usbek envers ses femmes, et l’échange 
important de lettres entre lui et les eunuques témoigne de l’envie de gouverner et de 
posséder. De plus, le sérail, qui assure le bonheur d’un seul au détriment de 
plusieurs, perd toute sa fonction, car le maître voyage pendant des années et délaisse 
pendant ce temps son sérail.  
Cet endroit, considéré par un lecteur occidental comme le « décor » le plus 
typique de l’Orient, n’en est pourtant pas un aux yeux de Montesquieu. Il n’est pas 
du tout décrit. Cependant, un sentiment d’enfermement, de clôture y est toujours 
associé. Le sérail est caractérisé avant tout par ce sentiment de clôture qui y est 
associé. Christophe Martin dédie un chapitre à la claustration des femmes, et le sérail 
y occupe une place importante. Il écrit ainsi de la claustration : « en dehors de la 
séquestration l’espace de clôture peut avoir une autre fonction, plus « complexe » : 
« où elle apparaît d’abord comme le moyen d’isoler l’objet de désir afin d’exercer 
une influence sur son corps : finalité à situer dans le cadre d’une pensée sensualiste 
qui accorde une place déterminante au pouvoir des lieux et des choses sur l’être 
qu’ils environnent »626. Selon lui, le sérail est un des « espaces du féminin »627. 
Nous pouvons voir, surtout grâce au sérail d’Usbek que cet endroit est en 
réalité une prison, non seulement pour les femmes qui l’évoque à maintes reprises 
comme tel, ce qui semble évident, mais également pour les eunuques, et ce qui est 
encore plus surprenant, pour le maître lui-même. Le Premier eunuque parle du sérail 
dans la lettre 9 des Lettres persanes en ces termes : « […] enfermé dans une affreuse 
prison, je suis environné des mêmes objets, & dévoré des mêmes chagrins […] »628 ; 
et Usbek, à son tour écrit, dans la lettre 147 à son ami Nessir, parlant de son sérail : 
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626 Martin, Christophe, Espaces du féminin dans le roman français du dix-huitième siècle, SVEC, 2004 :1, p. 
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« j’irai m’enfermer dans des murs plus terribles pour moi, que pour mes femmes qui 
y sont gardées »629.  
 Montesquieu présente la vie triste et pénible du sérail au début de deux 
histoires insérées des Lettres persanes, notamment au début du conte d’ « Anaïs et 
Ibrahim », et dans l’histoire d’ « Apheridon et Astarté ». Ces deux histoires font écho 
à la vie du sérail d’Usbek. La vie des deux femmes, dans ces contes insérés, 
témoigne de leur souffrance, et de leur « vie infortunée »630. Anaïs préfère la mort à 
cette vie, tandis qu’Astarté réussit à s’enfuir avec son frère-amant. Le sérail est dans 
ces contes toujours associé à l’idée d’enfermement, de subordination et en fin de 
compte, à l’esclavage :  
Il [Ibrahim] avoit douze femmes extremement belles, qu’il traitoit d’une maniere très-
dure : il ne se fioit plus à ses Eunuques, ni aux murs de son Serrail : il les tenoit 
presque toujours sous la clef enfermées dans leur chambre sans qu’elles pussent le 
voir, ni se parler ; car il étoit même jaloux d’une amitié innocente : toutes ses actions 
prenoient la teinture de sa brutalité naturelle : jamais une douce parole ne sortit de sa 
bouche ; & jamais il ne fit un moindre signe, qui n’ajoutât quelque chose à la rigueur 
de leur esclavage631.  
L’endroit où Astarté est enfermée par son mari a les mêmes caractéristiques que le 
sérail décrit précédemment, avec une particularité qui le rend de ce fait absurde. En 
effet il ne s’agit pas d’un sérail à proprement parler, mais de l’appartement d’un 
eunuque, devenu mari, qui fait justement garder sa femme par d’autres eunuques. Le 
sentiment d’enfermement associé à celui de la subordination y sont également 
extrêmement présents. Aphéridon est confronté à la fois aux murs élevés du sérail et 
à la vigilance de la garde des eunuques, qui sont présents pour augmenter le 
sentiment de clotûre de cet endroit inaccessible :  
pendant deux ans, [il] passait [s]a vie à aller regarder les murailles du Beïram, & 
considérer le lieu où [s]a sœur pouvoit être ; [s’]exposant tous les jours mille fois à être 
égorgé par les Eunuques, qui font la ronde autour de ces redoutables lieux632. 
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632 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 309. Nous remarquons ici que Montesquieu a 
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Dans les Lettres persanes le sérail prend une importance considérable, car la 
majorité de l’intrigue se déroule dans un sérail. Jean-Paul Schneider résume bien 
cette double signification des lettres : 
la double série des lettres politiques et des lettres romanesques nous a invité, tout au 
long des Lettres persanes, à voir dans l’Occident un Orient possible, où se développaient 
tous les germes d’un despotisme auquel celui du sérail n’aurait rien à envier633.  
Le sérail est un endroit idéal pour pouvoir mettre en pratique les effets du 
gouvernement despotique, car il produit le bonheur du maître, et la souffrance des 
femmes–sujets et qu’il est soutenu par le service aveuglé des eunuques-ministres. 
L’ouvrage d’Alain Grosrichard, devenu une référence fondamentale, présente bien le 
parallèle entre le despotisme oriental et le sérail, le despote et le maître de sérail, 
omnipotent et impuissant en même temps634.  
Le silence du despotisme est relevé par Alain Grosrichard, qui remarque que 
« le bruit est un obstacle au pouvoir du signifiant, qui ne circule bien – sans 
brouillage – que dans le silence »635. Le sérail, l’incarnation du despotisme, qui est 
une prison pour ses habitants, est un espace toujours silencieux. La parole y est 
bannie, ce qui illustre une fois de plus le despotisme du maître. Dans le sérail 
d’Ibrahim, la fermeture et le silence sont associés d’une façon directe et explicite. Le 
maître du sérail tenait ses femmes « presque toujours sous la clef enfermées dans 
leur chambre sans qu’elles pussent le voir, ni se parler »636. Aphéridon, après avoir 
réussi à dépasser l’obstacle des murs, doit se confronter à l’interdiction de la parole, 
dit : « Je fus plus de trois mois sans pouvoir lui parler » et quand il a enfin reçu la 
permission de l’eunuque de parler à sa sœur, cela ce fut « au travers d’une 
jalousie »637. Aussi, Aphéridon et Astarté ont-ils recours, pour pouvoir parler 
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librement, à une langue inconnue à l’eunuque « embarassé quand il vit qu’[Arsace] 
parloi[t] à [s]a sœur une Langue qui lui [à l’eunuque] a été inconnuë »638. 
Montesquieu présente le sérail et le locus amoenus de façon statique et 
hermétiquement stable. Ce sentiment est rendu dans le cas du locus amoenus par 
l’époque de l’Antiquité, de l’âge d’or auquel il est associé. La nature accueillante, 
calquée sur la tradition de la littérature antique, reflète le bonheur et l’amour des 
personnages, dont la vie repose sur des valeurs simples mais réelles. Le sérail, lieu de 
volupté, se transforme rapidement en une prison, dont la fermeture hermétique 
angoisse les personnages. Ces deux espaces symboliques montrent bien que l’auteur 
a choisi les espaces de ses contes non pas comme de simples décors, mais qu’il leur a 
assigné une fonction de plus : ils sont devenus les reflets de l’état d’âme des 
personnages.  
Voltaire, au contraire, privilégie dans ses contes des personnages voyageurs, 
qui sillonnent temps et espace. Grâce au voyage, l’auteur fait découvrir à ses 
personnages diverses institutions, croyances et à travers le regard naïf de ces 
derniers, il montre les tares de son propre monde.  
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Chapitre II : 
Les personnages 
 
L’étude des personnages est indispensable, car leurs comportements, leurs 
actions et leurs pensées dévoilent leur philosophie. En général, dans les contes, les 
personnages n’ont pas de profondeur psychologique : ce sont des marionnettes, des 
incarnations d’un trait de caractère particulier, sans complexité, ni profondeur. 
Certains personnages de Voltaire, comme « l’Envieux » et « l’Envieuse » ou « la Belle 
capricieuse » se réduisent ainsi au trait de caractère indiqué par leur nom. Nous 
CHARDIN, Voyages en Perse et autres lieux de l’Orient, Amsterdam, 1711, t. 4, p. 145, n° XXIII  et  p. 147 n° XXIV,  
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (345717). 
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allons voir que Montesquieu se démarque de cette tradition du conte, en créant des 
personnages ayant une psychologie complexe, inhabituelle chez les personnages du 
conte, se rapprochant davantage par ce trait des personnages de roman.  
1 LES FEMMES  
a) La beauté féminine 
Les femmes sont toutes caractérisées comme « belles » dans les contes de 
Montesquieu et de Voltaire. Dans Zadig, la beauté des femmes va crescendo. Sémire 
est qualifiée de « belle dame »639, tandis que la beauté d’Astarté est comparée à celle 
de cette première : « Astarté était beaucoup plus belle que cette Sémire qui haïssait 
tant les borgnes, et que cette autre femme qui avait voulu couper le nez à son 
époux »640. Grâce à cette comparaison de la beauté des trois femmes dont Zadig a été 
épris au cours de sa vie la supériorité du caractère de la reine Astarté est mise en 
valeur, par rapport aux deux femmes qualifiées par le pronom démonstratif « cette » 
à valeur dépréciative, qui sont également dévalorisées par leurs actions.  
Les belles femmes des contes de Voltaire profitent de leur beauté et sont 
souvent coquettes et séductrices. Dans Zadig, toutes les femmes le sont : Sémire, la 
première promise de Zadig s’est mariée très rapidement avec l’ennemi de celui-ci, 
pendant qu’il était souffrant, car elle « avait une aversion insurmontable pour les 
borgnes »641. Azora, son épouse, avait « un peu de légèreté, et beaucoup de penchant 
à trouver toujours que les jeunes gens les mieux faits étaient ceux qui avaient le plus 
d’esprit »642. Cette périphrase ironique souligne l’inconstance d’Azora qui n’a pas 
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hésité à couper le nez de son mari présumé mort, pour le plaisir de son nouvel 
amant, Cador. Dans Zadig, les figures féminines sont présentées souvent sous un 
angle négatif : elles sont non seulement coquettes, inconstantes, mais également 
envieuses et capricieuses. La femme de l’Envieux devient jalouse et dangereuse pour 
Zadig après que celui-ci n’a pas répondu à ses avances, quand elle « venai[t] lui parler 
des affaires qu’elle[...] n’avai[t] point, pour en avoir une avec lui »643. La belle 
capricieuse cause presque la perte de Zadig, après que ce dernier l’a sauvé de son 
prétendu agresseur, son amant. Entre ces figures féminines négatives d’arrière plan, 
Almona se révèle être une exception. Elle utilise sa beauté, son pouvoir de séduction 
non pas pour perdre, mais pour sauver Zadig. Elle est consciente de sa beauté 
qu’elle sait mettre en valeur : « elle se parfuma, elle releva sa beauté par l’ajustement 
le plus riche et le plus galant, elle alla demander une audience secrète au chef des 
prêtres des étoiles »644. Elle utilise les charmes de son corps pour atteindre son but. 
Les préparatifs de la femme sont fréquemment décrits dans les contes orientaux. 
Nous savons en détail comment les femmes se parfument et relèvent leur teint dans 
les contes des Mille et une nuits. Ce détail donne du piment au récit et lui confère une 
dimension érotique.  
Par un procédé ironique, Almona déprécie sa propre beauté pour attirer plus 
aisément l’attention du prêtre et le contraindre à lui faire des avances :  
En effet qu’avais-je à conserver ? Une chair périssable, et qui est déjà toute flétrie. [...] 
Vous voyez, dit-elle, le peu que cela vaut. Le pontife trouvait dans son cœur que cela 
valait beaucoup. [...] Hélas ! lui dit la veuve, les bras peuvent être un peu moins mal 
que le reste ; mais vous m’avouerez que la gorge n’était pas digne de mes attentions. 
Alors elle laissa voir le sein le plus charmant que la nature eût jamais formé645.  
L’effet humoristique réside dans le grand écart entre ce que dit et ce que montre la 
femme et dans l’opposition entre la naïveté prétendue et l’exhibition. La beauté du 
corps féminin est progressivement dévoilée, la focalisation va des bras vers la gorge 
et ce n’est qu’après que le prêtre regarde le visage de la femme : 
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Cette gorge, ses grands yeux noirs qui languissaient en brillant doucement d’un feu 
tendre, ses joues animées de la plus belle pourpre mêlée au blanc de lait le plus pur, 
son nez qui n’était pas comme la tour du mont Liban, ses lèvres qui étaient comme 
deux bordures de corail renfermant les plus belles perles de la mer d’Arabie [...]646.  
Voltaire présente dans cette description une extraordinaire beauté orientale aux yeux 
noirs, comme le suggèrent les superlatifs, et recourt à des comparaisons convoquant 
les quatre éléments pour faire ressortir son exceptionnelle beauté. L’exagération et 
l’emploi des clichés dévoilent l’humour de l’auteur : « feu tendre », « la plus belle 
pourpre mêlée au blanc de lait le plus pur », « la tour du mont Liban » et le « corail » 
et « les plus belles perles de la mer d’Arabie »647. L’aspect oriental est présent dans la 
citation par les comparaisons géographiques avec des lieux orientaux : « la tour du 
mont Liban » et la « mer d’Arabie ». Almona joue d’une façon consciente à la 
séductrice, toute en feignant d’être naïve. Elle sait tirer avantage de sa beauté et 
manipule le prêtre, tout en faisant semblant de se subordonner complètement à lui 
pour réussir son jeu, alors qu’elle lui fait assez directement une proposition : « ayez 
seulement pour agréable de venir dans ma chambre après que le soleil sera couché, 
et dès que la brillante étoile Sheat sera sur l’horizon. Vous me trouverez sur un sofa 
couleur de rose, et vous en userez comme vous pourrez avec votre servante »648. 
Cette promesse, jamais tenue, est une ruse pour obtenir la grâce de Zadig. Voltaire 
emploie les clichés des romans galants, comme le rendez-vous après le coucher du 
soleil, où la femme accueille l’homme « sur un sofa couleur de rose »649. La couleur 
rose du sofa est significative et relève d’un cliché des romans libertins qui évoquent 
souvent le sofa rose ou encore pourpre ou « de feu ». Ces couleurs chaudes 
participent du registre érotique. 
Nous pouvons mettre en parallèle cette scène de séduction avec celle 
dépeinte dans Arsace et Isménie de Montesquieu, scène la plus érotique des fictions de 
Montesquieu, où le sofa devient le lieu de la séduction féminine. Le décor concourt 
à l’érotisme et renforce la volupté de la scène. Montesquieu situe la première 
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tentative de séduction d’Arsace par Isménie, dans le sérail renversé, sur un sofa : « je 
la trouvay sur un sopha de pourpre, ses voiles la couvraient encore, sa tête etoit 
molement panchée, et elle sembloit etre dans une douce langueur »650. Le sopha de 
pourpre, de même que l’attitude de la femme caractérisée par sa « mollesse » et sa 
« douce langueur », – qui sont des attributs considérés comme féminins à l’époque – 
présagent les étreintes futures du couple, de même que l’utilisation de l’adverbe 
« encore ». La deuxième scène de séduction, une page plus loin, est beaucoup plus 
érotique. La femme, très belle, consciente de son pouvoir, mais voulant gagner le 
cœur d’Arsace, déploie tous les moyens pour y parvenir. Tout concourt à envoûter 
Arsace et à agir sur ses sens : 
Le lendemain je [Arsace] fus reconduit dans son appartement la je sentis tout ce qui 
peut porter a la volupté. On avoit repandu dans la chambre les parfums les plus 
agreables, elle etoit sur un lit qui n’etoit fermé que par les guirlandes de fleurs, elle y 
paroissoit languissament couchée, [...] tout jusqu’au voile qui lui couvroit le visage 
avoit de la grace651.  
Le sofa et les parfums sont des éléments constants des fictions galantes et 
libertines, tout comme l’attitude de la femme « languissament couchée ». La langueur 
féminine apparaît de même dans tous les textes, comme le voile, qui favorise un jeu 
de séduction, entre le laisser voir et le cacher : « Je voïois la forme de son beau 
corps, une simple toile qui se mouvoit sur elle, me faisoit tour a tour perdre et 
trouver des beautés ravissantes »652. Le voile et l’habit, au lieu de cacher la femme, 
favorisent au contraire son dévoilement. Le voile incite le désir, et il devient même 
autonome : « Elle remarqua que mes yeux etoient occupés et quand elle les vit 
s’enflamer la toile sembla s’ouvrir d’elle-même, je vis tous les tresors d’une beauté 
divine »653. Le verbe réflexif « s’ouvrir » est renforcé par le pronom personnelle 
« d’elle-même » qui l’emphatise et cela contribue à un mélange d’actif et de passif où 
la toile devient l’agent qui se dévoile. Sheila Mason et Catherine Volpilhac-Auger 
remarquent que dans les fictions galantes ou libertines de l’époque, « le recours à ce 
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type de tournures pronominales suggérant malicieusement une dénégation féminine 
dans le processus de séduction » est très fréquent, c’est le cas par exemple dans 
Tanzaï et Néadarné de Crébillon654. Christophe Martin, en étudiant cette scène, 
accentue le lien étroit qui existe entre le corps féminin et l’espace qui incite à la 
volupté, il en parle en ces termes : « la simultanéité du voile qui s’ouvre et de la 
chambre qui s’obscurcit suggère un désir d’absorption bienheureuse au sein d’une 
intimité enveloppante. Où l’on voit se dessiner une nouvelle fois le fantasme d’une 
indistinction de l’espace et du corps féminin »655.  
Montesquieu, contrairement à Voltaire, ne détaille pas les partis du corps 
féminin, il se contente de décrire la femme avec des superlatifs, il reste pudique, et 
ne fait pas de digressions ironiques et humoristiques.  
En comparant Isménie, séductrice et dominatrice, avec les femmes des Lettres 
persanes, enfermées au sérail, subordonnées, nous pouvons déduire qu’Isménie est 
une femme libérée, consciente de son pouvoir de séduction, tandis que les femmes 
du sérail sont opprimées de tous les points de vue. Montesquieu ne détaille pas le 
corps féminin ni dans la scène de séduction d’Arsace et Isménie ni dans aucun des 
lettres des Lettres persanes. Il laisse une grande part à l’imagination du lecteur ; tout 
reste dans la suggestion. Pourtant, le lecteur pourrait s’attendre, à juste titre, que 
dans ce roman de sérail, où les femmes sont abandonnées à elles-mêmes, à trouver 
une abondance des descriptions de corps féminins : les femmes sont examinées 
avant l’achat ; elles se parent, elles sortent du bain et entretiennent des relations avec 
des eunuques ou entre elles. 
Dans la littérature du XVIIIe siècle, les corps représentés sont en général 
féminins et souvent ils sont quettés par le regard masculin, comme le remarque 
Anne Deneys-Tunney656. Cela est valable également dans les contes de Montesquieu 
et de Voltaire. Voltaire représente dans ses contes les corps féminins d’une façon 
plus osée, Montesquieu reste plus discret, nous ne trouvons pas de détails de 
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description. Mais malgré l’absence de description, le corps féminin est très présent, 
grâce au regard.  
Du point de vue de l’érotisme et de la place de la femme dans l’histoire, il est 
intéressant d’examiner plus en détail l’écart majeur entre les deux versions de Le 
Crocheteur borgne. La version de Kehl est libertine et osée, il s’agit d’un songe érotique. 
Il est pourtant surprenant que, bien qu’il s’agisse d’un conte oriental, situé à Bagdad 
et que le crocheteur soit habillé d’un turban, Mélinade incarne un idéal de beauté 
européen : elle est présentée de la même manière dans les deux textes au début du 
conte. Ainsi, elle a « deux petites mains plus blanches et plus délicates que le lis »657, 
des « beaux cheveux blonds [...] qui paraissaient à travers un léger voile de gaze, 
relevés les uns en tresse et les autres en boucles »658. Nous nous l’avons déjà 
mentionné précédemment, J. Hellegouarc’h a démontré que Mélinade correspond à 
la duchesse du Maine, une belle femme blonde et petite659. Voltaire, écrivant un 
conte oriental et mettant un scène un crocheteur borgne, vêtu d’un turban, n’a pas 
trouvé nécessaire de faire correspondre la femme à une femme orientale, elle est 
même l’incarnation du contraire de l’idéal de beauté orientale, étant blonde et 
blanche. Ses vêtements sont du style rococo, non seulement riche et ornée, mais 
accentuant la ligne de son corps : « Elle avait une robe d’une légère étoffe d’argent, 
semée de guirlandes de fleurs, qui laissaient briller la beauté de sa taille »660. Cette 
légère érotisation sera nettement renforcée dans la partie du rêve érotique de la 
version de Kehl, mais sera effacée dans la version du Journal des dames où l’érotisme a 
été entièrement enlevé. L’érotisation de la femme dans la version de Kehl 
commence avec le jeu des jupons et la chute « malheureuse » de la femme qui 
présage sa chute dans les bras du crocheteur : « elle retombe bientôt, et si 
malheureusement que ce qu’elle laissa voir à Mesrour lui ôta le peu de raison que la 
vue du visage de la princesse avait pu lui laisser »661. Christiane Mervaud note que les 
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sous-vêtements de l’époque consistaient en chemises et jupons ; et grâce à la chute 
de la femme, Mesrour a pu apercevoir ce que Les Hasards heureux de l’escarpolette de 
Fragonard permettent de deviner662. Les allusions sexuelles sont évidentes, bien que 
présentées d’une façon indirecte : Mesrour était « brutal et heureux »663 ; il « goûtait 
les plaisirs des parfaits amants »664. La femme, conformément au code du 
libertinage, s’adonne à une faiblesse, « sans doute évanouie »665, et bien que revenant 
à elle « les faiblesses [...] lui reprenaient à chaque instant »666. Cela justifie la femme 
du point de vue de la bienséance et de la morale. Voltaire construit ses phrases de la 
scène amoureuse sur des oppositions, illustrant le comportement adéquat des deux 
protagonistes vis-à-vis de la société : « le véritable bonheur de Mesrour et les 
prétendus malheurs de Mélinade » ; « les faiblesses de Mélinade lui reprenaient à 
chaque instant, et à chaque instant son amant reprenait des forces »667. Christiane 
Mervaud souligne que « la violence de Mesrour réalise ce que les corps désirent et 
que la société interdit »668. L’union d’un pauvre crocheteur sale et de plus borgne et 
d’une belle dame aristocrate est une illustration parfaite de la transgression des 
interdits sociaux, et même au-delà, car il est important de remarquer que dans les 
contes de Montesquieu et de Voltaire, les femmes sont souvent victimes de leur 
beauté, considérées comme des objets, fréquemment enlevées et violées. C’est 
probablement le cas de Mélinade, ce que nous pouvons déduire de la « brutalité » de 
Mesrour, qui « s’est si bien payé de ses peines »669. C’est également le cas de 
nombreuses autres femmes des contes, ce qui nous semble être important à étudier. 
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b) Les femmes victimes de leur beauté 
Selon Christiane Mervaud, « Méliande serait la première d’une série de reines 
ou de grandes dames subissant semblables outrages »670. D’ailleurs, l’état de sommeil 
ou d’évanouissement de la femme permet le viol. Ainsi, nous avons vu que le 
crocheteur a profité de la faiblesse et de l’évanouissement ; mais c’est le cas 
également de Cunégonde dans Candide, dont Voltaire dit explicitement qu’elle a été 
violée. Cunégonde, voyant le massacre de sa famille : « avai[t] perdu connaissance, 
[un grand Bulgare] se mit à [la] violer »671. C’est le cas également de la Vieille, qui 
était dans un « sommeil qui tenait plus de l’évanouissement que du repos » et « dans 
cet état de faiblesse et d’insensibilité, entre la mort et la vie », elle s’est « senti[e] 
pressée de quelque chose qui agitait sur son corps »672, elle a « été violée presque 
tous les jours »673. Mais c’est le sort aussi de nombreuses autres femmes des contes 
de Voltaire. Astarté, après qu’elle est enlevée par l’Hyrcanien, « parlai[t] en reine ; 
mais [elle a été] traitée en demoiselle suivante »674 par ce dernier, qui la destinait à 
son sérail. Formosante, princesse pour laquelle des rois ont combattu, est presque 
abusée par le pharaon d’Egypte dans un auberge louche, et il lui dit : « vous n’aurez 
point d’autre lit que le mien, et je me conduirai avec vous selon que j’en serai 
content »675. Ces viols sont cependant dédramatisés. Cunégonde affirme qu’elle se 
débattait pendant le viol, « ne sachant pas que tout ce qui arrivait [...] était une chose 
d’usage » et la Vielle de son tour dit après son viol : « Mais passons ; ce sont des 
choses si communes qu’elles ne valent pas la peine qu’on en parle »676. Les 
expressions « chose d’usage » et « choses si communes » se ressemblent et 
dédramatisent l’acte en le ramenant au quotidien, ce qui le rend banal. Ce fait parle 
                                                           
670 Mervaud, Introduction Voltaire, Le Crocheteur borgne, p. 57.  
671 Voltaire, Candide, dans OCV, t. 48 (éd. critique par R. Pomeau), Oxford, VF, 1980, p. 144. 
672 Ibid., p. 157. 
673 Ibid., p. 159. 
674 Voltaire, Zadig, p. 198.  
675 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 114.   
676 Voltaire, Candide, p. 156. 
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 




au sens moral du lecteur, le fait réagir contre ce traitement du viol ramené au banal 
et provoque un rire sarcastique.  
Ce n’est pas le cas d’Adaté et de Déra Des Lettres d’Amabed, le seul conte qui 
met en scène un viol d’une manière dramatique, sans y mêler des traits 
humoristiques. Le double viol y est décrit dans une lettre, non seulement par des 
allusions, mais d’une manière dramatique, sans ironie. La comparaison de l’homme « 
se jetant sur [Adaté] comme un oiseau de proie sur une colombe »677 accentue la 
violence du crime et le déséquilibre des forces. La brutalité de la scène est 
inhabituelle pour le genre du conte ce qui nous fait nous interroger une fois de plus 
sur le genre de cette histoire à la limite de plusieurs genres. 
Le viol apparaît également dans les œuvres de Montesquieu, d’une manière 
dramatique, sans volonté d’atténuer la gravité. Zelis relate dans la lettre 68 un 
mariage où « on conduisit la fille dans le lit avec assez de violence »678, puis le marié 
« coupa le visage » de la fille en plusieurs endroit et la renvoie à son père. Zélis et 
Usbek déplorent la situation, cependant c’est le père de la fille qu’ils plaignent et non 
pas la fille ; et ce n’est que le nom du père, Soliman, et le nom du coupable, Suphis, 
qui sont mentionnés, le nom de la femme victime reste sans importance. Nous 
pouvons en déduire le peu d’importance accordée aux femmes. 
Les femmes enfermées au sérail d’Usbek ont une position semblable. Usbek 
qualifie ses femmes devant le premier eunuque de « plus belles femmes de Perse »679, 
mais nous ne trouvons ni de description physique, ni aucune mention de désir ou 
d’amour, il avoue lui même : « Ce n’est pas, Nessir, que je les aime : je me trouve à 
cet égard dans une insensibilité, qui ne laisse point de désirs »680. Pour lui les femmes 
constituent une possession plus qu’autre chose. Elles sont un « dépôt précieux »681, 
comme le dit Usbek à l’eunuque.  
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L’idée de femme-objet apparaît à travers la lettre 24, écrite par Usbek à 
Roxane. Le comportement de Roxane après le mariage peut être interprété comme 
pudeur, comme le fait Usbek, mais il peut être compris du point de vue féminin 
comme un viol. Selon le mari, il s’agit d’un « combat de l’Amour & de la Vertu »682 
et effectivement, le vocabulaire militaire est très présent. La femme se réduit pour 
lui à un corps qui est à conquérir. Il le dit lui-même : « moi-même, à qui le Ciel vous 
a donnée pour faire mon bonheur, quelle peine n’ai-je pas euë pour me rendre 
maître de ce tresor, que vous défendiez avec tant de constance ! »683 Il conçoit le 
dépucelage comme un droit, et le refus de la femme comme traduction de la pudeur.  
La lettre entière repose sur la dualité pudeur-peur, car les réactions du corps 
féminin peuvent être interprétées de ces deux manières, comme le suggèrent ces 
citations : « les refus obstinez d’une pudeur allarmée »684, « vos chastes 
scrupules »685, « vos larmes impuissantes »686, « vous n’osiez me regarder sans 
rougir »687, « votre air confus sembloit me reprocher l’avantage que j’avois pris »688. 
Ce sont des marques qui peuvent être attribuées à la timidité et la pudeur, mais en 
même temps, elles sont ambiguës et peuvent être comprises comme des traductions 
de la peur et de la haine après un viol. Cela est marqué dans l’action désespérée qui 
semble relever de l’autodéfense : « vous mîtes le poignard à la main, & menaçâtes 
d’immoler un époux »689. Le mari lui-même semble ressentir l’agressivité de ses 
propres actions, en disant que les actes de Roxane sont sensés « arrêter les fureurs 
de [s]on amour »690. 
S’agissant d’une possession brutale, ce corps féminin cherche sans cesse à se 
dérober de la vue de l’homme au lieu de vouloir plaire : « Quel chagrin pour moi 
[Usbek], dans les premiers jours de notre Mariage de ne pas vous voir ! Et quelle 
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impatience, quand je vous eus vuë ! »691, « vous vous cachez sans cesse »692, « vos 
esclaves […] vous déroberent à mes recherches »693, « vous me derobiez tout ce que 
vous pouviez de ces charmes & de ces graces »694. Cet effet de cache-cache, où la 
femme fuit sans cesse la vue de son époux est sensible également pour le lecteur, car 
nous n’avons aucune mention des parties du corps, sauf la bouche et les synonymes 
comme « tresor »695, « charmes »696, « grâces »697, mais sans aucune érotisation, aucun 
effet de volupté. Le corps de Roxane se cache au lecteur, comme à Usbek.  
La femme est donc victime de sa beauté dans les contes de Montesquieu et 
de Voltaire. Elle est enlevée, violée ou fermée dans un sérail, privée de sa liberté. 
Ainsi, les femmes des Lettres persanes peuvent être considérées comme l’incarnation 
de l’envie de liberté. Les femmes, révoltées par l’attitude de l’homme, combattent 
par les mots et par leurs actes, s’insurgent contre l’injustice et se comportent en 
philosophes.  
c) La philosophie féminine 
Le personnage de conteuse est typique des contes orientaux ; la femme y fait 
preuve d’intelligence et de philosophie tout en amusant son auditeur. Dans les 
contes de Montesquieu, nous trouvons un grand nombre de femmes conteuses. 
Zulema a un caractère très oriental. Elle est la conteuse d’ « Anaïs et Ibrahim », 
proche dans ce sens de la Schéhérazade des Mille et une nuits. Elle est décrite comme 
savante, comme une érudite qui « joignoit à tant de connoissances un certain 
caractere d’esprit enjoué ».698 Un paragraphe entier est consacré à la description de 
son intelligence et de son érudition. Elle est à la fois studieuse et intelligente, « elle 
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sçavoit par cœur tout le St. Alcoran », et même « les Docteurs Arabes n’avoient rien 
dit de si mystérieux, qu’elle n’en comprît tous les sens »699. Elle est un personnage de 
conteuse qui insère subrepticement de la philosophie dans un conte apparemment 
badin, et qui incite ainsi à la liberté. Elle n’est donc pas une conteuse passive, mais 
bien au contraire, elle a un esprit rebelle. Cette rébellion apparaît clairement à travers 
ces formulations très dures, qui combattent la supériorité supposée des hommes : 
« C’est le sentiment commun [le Paradis n’est fait que pour les hommes], […] ; il n’y 
a rien que l’on n’ait fait pour degrader notre Sexe […]. Ces opinions si injurieuses 
n’ont d’autres origines que l’orgueil des hommes, qui veulent porter leur supériorité 
au-delà même de leur vie »700. Elle attaque les préjugés et les lieux communs, en les 
qualifiant d’ « injurieu[x] » et démontre par le biais du conte qu’ils n’ont pas de 
raison d’être.  
La femme indienne de la lettre 120 des Lettres persanes s’attaque aux coutumes, à 
la tradition et enfin à la religion. La tonalité de la lettre est ironique. Le vocabulaire 
employé par la femme ne reflète aucunement l’érudition de Zulema, car il s’agit 
d’une femme simple. Cependant elle témoigne d’un bon sens, d’un esprit rebelle et 
d’une grande joie de vivre. Son histoire relate le refus du Paradis, la revendication de 
la liberté d’aimer et du bonheur ici-bas. 
Le personnage de la jeune Guèbre n’est pas dans cette analyse aussi significatif, 
si ce n’est qu’elle fait preuve d’une évolution réelle : de la passivité soumise, elle 
passe à l’action et gagne son indépendance, sa liberté et aussi son égalité. A travers 
ce personnage Montesquieu montre la possibilité de l’égalité entre les deux sexes, et 
du bonheur en amour, mais le choix du couple incestueux rappelle aussi que cette 
égalité et ce bonheur ne sont pas forcément possibles dans la société de son époque.  
Les femmes des contes de Montesquieu luttent non seulement par les mots, 
mais également par leurs actions, elles bravent les interdits et elles combattent 
l’injustice, souvent au nom de l’amour. L’interdit, comme le montre Propp, prend 
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une grande importance dans les contes, et il est toujours présent pour être 
transgressé par le héros701. Cela est vrai pour quasiment tous les contes étudiés.  
Anaïs, le protagoniste du conte raconté par Zulema est un autre personnage 
féminin, qualifié expressément de « philosophe ». Celle-ci lie dans son caractère 
philosophie et action. C’est une femme forte et combative, « plus hardie que les 
autres »702. Elle s’insurge contre l’injustice et la brutalité de son mari. Elle essaye 
d’abord de le convaincre par les mots. Elle lutte non seulement pour sa propre 
libération, mais aussi pour celle de ses compagnes. Elle refuse la soumission et 
voyant l’inefficacité de sa parole face à l’insensibilité de son mari, elle préfère la 
mort. Gagnant le Paradis, elle lutte pour le bonheur des autres. L’histoire d’Anaïs 
fait écho à celle de la favorite d’Usbek, Roxane, dont le suicide clôt les Lettres 
persanes. Elles ont en commun un caractère rebelle et combattif. Anaïs ose 
« reproch[er] [à son mari] son mauvais naturel, et « desirer un changement »703 ; 
Roxane, à son tour, affirme sa « liberté » et son « independance », et avoue avoir 
« réformé [les] Loix [du sérail] sur celles de la nature »704 et pousse sa hardiesse 
jusqu’à « forç[er] » son mari, à la fin de sa lettre d’adieu « d’admirer [s]on 
courage »705. Toutes les deux revendiquent le droit de choisir librement leur amant, 
et retrouvent leur bonheur en aimant un autre que leur mari. Roxane déclare avoir 
« sçu de [s]on affreux Serrail faire un lieu de delices & de plaisirs »706, ce qui évoque 
étrangement le Paradis d’Anaïs étudié comme locus amoenus. Mais toutes les femmes 
du sérail d’Usbek transgressent les interdits, ce que nous montre la lettre 139 du 
grand eunuque : Zélis a laissé tomber son voile à la mosquée et est parue à visage 
découvert ; Zachi a couché avec une de ses esclaves ; une lettre amoureuse a été 
interceptée et un jeune homme a été vu. Les femmes transgressent ainsi les lois du 
sérail, lois injustes, pour affirmer une certaine liberté.  
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Le personnage des contes de Montesquieu le plus important de point de vue 
philosophique est celui d’Ardasire/ Isménie. Nous nous proposons d’examiner les 
deux personnages, qui n’en forment en fait qu’un seul. Le personnage d’Ardasire, 
c'est-à-dire, la femme d’Arsace, au début du conte, est un personnage très combatif, 
extrêmement passionné, rempli d’une grande énergie, refusant la soumission à des 
lois injustes. Nous ne trouvons pas de description précise de son aspect physique, 
seulement quelques indications banales, et une hyperbole du roi d’Hyrcanie, qui dit 
qu’elle est « la plus belle personne de l’Orient »707. Arsace compare Ardasire aux 
autres femmes pour pouvoir encore mieux montrer qu’elle est exceptionnelle à tous 
points de vue, non seulement par son physique, mais surtout par la force de son 
caractère :  
Ardasire n’étoit pas plus distinguée de mes autres femmes par son rang que par mon 
amour. Elle avoit une fierté mêlée de quelque chose de si tendre ; ses sentiments 
étoient si nobles, si différents de ceux qu’une complaisance éternelle met dans le cœur 
des femmes d’Asie ; elle avoit d’ailleurs tant de beauté que mes yeux ne virent qu’elle, 
& mon cœur ignora les autres708.  
 Elle incarne un personnage féminin fort et indépendant, qui comporte déjà en 
germe le personnage du monarque juste et éclairé, refusant le despotisme : 
Ardasire avoit l’âme trop haute pour qu’une loi qui, sans aucun sujet, privoit de leur 
état des femmes légitimes, pût lui paroître faite pour elle. L’abus du pouvoir ne lui 
faisoit point respecter le pouvoir. Elle appeloit de cette tyrannie à la nature, & de son 
impuissance à son désespoir709. 
Elle ose se révolter contre les ordres injustes, combattre pour son amant et 
affronter même la mort : « Ardasire, un poignard à la main, parut devant moi. 
Arsace, dit-elle, allez dire à votre nouvelle épouse que je meurs ici ; dites-lui que j’ai 
disputé votre cœur jusqu’au dernier soupir »710. 
Par l’apostrophe et l’ordre donné à Arsace, elle montre sa détermination, sa 
fermeté. Elle propose la fuite pour éviter la séparation. C’est elle qui agit et sauve 
ainsi son amant. Elle se montre aussi par cet acte plus fidèle, car elle préfère la mort 
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à la perte de son mari, tandis que ce dernier aurait cédé à la pression et aurait donc 
épousé une autre femme. Elle lutte pour son amour, elle fait enlever Arsace et 
l’enferme au sérail, ce qui produit un renversement des genres. 
De son côté, Isménie fait preuve de plus de calme, de plus de sérénité. Elle a 
déjà appris à contrôler ses passions, elle témoigne d’une sagesse, mais elle est aussi 
plus passive que son alter-ego. Elle est capable de sacrifier son amour à ses devoirs 
de reine ce que traduit son discours au peuple :  
metés le comble à vos faveurs en ne permettant jamais qu’elle en abuse ; faites qu’elle 
n’ait ni passions, ni foiblesses, ni caprices, que ses creintes soient de faire le mal ses 
esperances de faire le bien, et puis qu’elle ne peut etre heureuse [...] faites du moins 
que son peuple le soit711.  
Mais tout en étant une reine digne, elle est également une femme sensible, qui 
laisse dévoiler ses sentiments malgré elle ; elle parle devant le peuple « d’une voix 
que les sanglots parurent arreter »712. Ardasire, femme très forte et rebelle qui ose 
combattre les lois injustes pour Arsace, son mari, devient donc avec le changement 
Isménie, vrai personnage de souveraine réfléchie, intelligente, qui apporte la paix à 
son pays. Le couple de personnages Ardasire/Isménie montre en effet une 
évolution : la femme forte et passionnée devient une femme mature et réfléchie, 
mais il s’agit dans les deux cas d’un personnage féminin fort et indépendant, ayant 
une profondeur psychologique.  
Les personnages féminins des contes de Voltaire sont plus effacés, ayant une 
personnalité moins marquée, plus proche des personnages des contes. Leur 
caractère n’est pourtant pas négligeable, car elles transgressent les interdits, et luttent 
pour leur amour.  
La reine Astarté, dans Zadig, s’oppose au monarque, son mari et sauve Zadig 
de l’exécution. Elle se révolte donc contre l’autorité de son mari pour son amour. 
Formosante de La Princesse de Babylone va contre la volonté de son père et traverse le 
monde entier pour trouver son Gangaride au lieu de faire le pèlerinage indiqué. 
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Dans Le Taureau blanc la princesse Amaside agit aussi contre les ordres de son père, 
le roi, pour retrouver son amour, Nabuchodonosor, le prince qui a voulu destituer 
du trône le père de la princesse. La princesse défie l’autorité parentale et brave la 
mort pour son amour en prononçant, malgré l’interdit, le nom de Nabuchodonosor, 
et témoigne de l’irrespect pour marquer son désaccord : « Ah ! que m’importe mon 
cou, [...] si je ne puis embrasser celui de Nabucho !... Mon père est un bien méchant 
homme »713. L’amour donne donc une force immense à la femme, qui combat pour 
l’homme.  
Une relation équilibrée est possible chez ces personnages féminins qui font 
preuve d’une grande force de caractère. Mais cette relation équilibrée est le fruit des 
fictions, des contes, comme le prouvent les relations entre Arsace et Isménie, 
Aphéridon et Astarté, chez Montesquieu. Ces derniers sont frère et sœur, ce qui 
renforce dans le lecteur l’idée que cette relation équilibrée n’est possible que dans les 
contes. Chez Voltaire nous trouvons également des exemples de couples en relation 
équilibrés, comme c’est le cas de la reine Astarté et de Zadig, et de Formozante et 
Amazan. Cependant dans ces deux derniers couples la femme est une reine est donc 
de point de vue de la hiérarchie sociale supérieure à l’homme. Les relations, le 
sentiment de l’amour rendent les personnages meilleurs, ils évoluent, ils apprennent.  
2 LES PERSONNAGES MASCULINS 
Tout comme les femmes, les héros des contes de Montesquieu et de Voltaire 
sont différents : ils ont plus de consistance psychologique dans les contes de 
Montesquieu, tandis que chez Voltaire ils sont plus schématiques. Le lecteur ne peut 
pas s’identifier à ceux de Voltaire. L’auteur interdit toute identification par l’ironie, 
et c’est l’ironie qui donne la valeur didactique du conte et non pas l’exemple. Chez 
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Montesquieu, le héros fonctionne plutôt comme un modèle, ou un anti-modèle. 
C’est le cas d’Arsace, par exemple : nous pouvons voir son évolution, il a une 
psychologie, dont est dépourvu le héros voltairien. Les héros des contes sont en 
quête continuelle : en quête de sagesse, de gloire et même d’amour.  
a) La quête de sagesse 
Memnon, le héros du conte dont le sous-titre est La sagesse humaine, affirme 
ouvertement sa soif de la sagesse. Le conte s’ouvre sur la phrase : « Memnon conçut 
un jour le projet [...] d’être parfaitement sage »714. L’adjectif « sage » ainsi que ses 
dérivés, comme « la sagesse » se répétent tout au long du conte. Ces répétitions 
continuelles mettent en valeur le grand écart entre ces affirmations et l’attitude 
profondément naïve de Memnon, accentué dès la première phrase par la 
contradiction : « le projet insensé d’être sage ». La phrase porte en soi la 
condamnation de l’auteur par l’adjectif « insensé », qui indique le paradoxe, car 
l’adjectif « insensé », c’est-à-dire fou s’oppose traditionnellement à la sagesse. L’écart 
entre la « sagesse » proclamée de Memnon et sa naïveté naturelle est tourné en 
dérision de façon ironique tout au long du conte d’une manière très minutieuse, car 
l’adjectif « sage » apparaît souvent lors d’une action crédule, et devient, tel un épitête 
homérique, une qualification constante du nom. L’ironie se dévoile dans l’inversion 
des qualités de la diégèse et de l’extra-diégèse. Ainsi, dans la scène de la séduction du 
« sage Memnon » par la femme mondaine, la femme qui réussit à dépouiller 
Memnon est présentée comme un « belle personne [qui] lui conta de l’air le plus naïf 
et le plus touchant »715, ce qui montre le décalage entre cette femme intelligente 
qualifiée de « naïve » et Memnon, le « sage ». Sylvain Menant observe que « le conte 
est philosophique non pas seulement par le bilan qu’il propose de la condition 
humaine, mais aussi parce qu’il impose une réflexion sur les limites de la 
                                                           
714 Voltaire, Memnon, p. 259.  
715 Ibid., p. 262.  
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 




philosophie »716. Katherine Astbury remarque que la fin du conte n’apporte pas de 
solution, ni à la condition humaine de Memnon, ni aux questionnements 
philosophiques, car l’ange gardien qui apparaît pour révéler la vérité à propos du 
monde, est tout aussi naïf que Memnon717. Nous allons étudier l’ange dans la partie 
suivante et nous allons découvrir qu’il n’est pas réellement un ange gardien : il 
n’apporte pas de consolation, il ne proclame pas de sagesse et n’apporte aucune 
explication à la vie. Ni Memnon, ni l’ange ne trouvent pas d’explications. Ils 
n’accèdent pas à la sagesse tant désirée, puisque la sagesse est beaucoup moins un 
absolu qu’une attitude face au monde. 
Un autre personnage de Voltaire, très proche de celui de Memnon, est Zadig. 
Il est cependant plus mature et plus pessimiste, il est qualifié également de « sage » et 
de « philosophe » à plusieurs reprises au cours du conte. Sa sagesse est néanmoins 
beaucoup plus nuancée, et ainsi plus réelle, moins naïve. Il n’est pas qualifié de sage 
d’une manière absolue, ce qui lui procure un caractère plus sympathique, moins naïf 
que Memnon. Zadig « était aussi sage qu’on peut l’être ; car il cherchait à vivre avec 
des sages »718. Zadig conçoit l’impossibilité de la perfection nous remarquons une 
évolution entre le projet de Memnon d’être « parfaitement sage » et celui de Zadig, 
plus humain, conscient de ses limites humaines, mais également plus intelligent, qui 
se satisfait d’être « aussi sage que l’on peut l’être ». Cette « sagesse » nuancée conduit 
à adopter d’attitude plus raisonnable que Memnon aux passions. Ce dernier tend à 
exclure toute passion de sa vie, ayant pour principe que : « pour être très sage, et par 
conséquent très heureux, il n’y a qu’à être sans passions »719. Le principe stoïque de 
Memnon, impossible, est tourné en ridicule par l’auteur et montre que cette volonté 
grotesque conduit le héros à une série de malheurs. Zadig, de son côté, comprend la 
nécessité des passions, mais contrairement à son homologue, il sait les canaliser, il 
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« sa[...]it modérer ses passions »720. Katherine Astbury met en valeur ce contraste par 
rapport aux deux héros, note la supériorité de Zadig qui, grâce à sa sagesse, accorde 
une place aux passions dans l’existence humaine721. Elle attire notre attention 
également sur le fait que Voltaire expose cette même idée dans le cinquième Discours 
en vers sur l’homme, où il souligne la nécessité des passions dans la vie humaine : 
« Dieu nous a par bonté donné les passions »722. L’auteur souligne, dans le Discours et 
dans Zadig, l’avantage des passions, si l’homme connaît la modération : « l’usage en 
est heureux, si l’abus est funeste »723. Zadig aussi, contrairement à Memnon, 
reconnaît qu’il est impossible d’exclure les passions de la vie humaine, il essaie de 
trouver un moyen de les concilier. Il ne refuse pas les sentiments amoureux, comme 
prétend le faire Memnon, qui s’est décidé de n’aimer « jamais de femmes »724, projet 
qui échoue dès qu’il regarde dehors par la fenêtre. Zadig accorde une place à 
l’amour, mais lutte contre sa passion adultérine envers la reine Astarté : « il 
combattit ; il appela à son secours la philosophie »725. Cette attitude semble être 
pourtant vaine et naïve, car elle ne prend pas en considération le fait que la 
philosophie et l’amour appartiennent à deux champs distincts et cela est illustré par 
l’absence de solution apportée par la philosophie : Zadig « n’en reçut aucun 
soulagement »726. Pourtant, Zadig obtient la main de la reine à la fin du conte, et 
devient également un vrai philosophe. Il n’a pas la vision naïve de Memnon, il se 
questionne, il doute et découvre également les revers de la sagesse : « Zadig vit 
combien il était dangereux quelquefois d’être trop savant »727. Nous pouvons noter 
la différence des deux noms qui caractérisent respectivement Zadig « savant » et 
Memnon « sage », car le premier renvoie à une acquisition des connaissances, un 
processus, tandis que sage est un état, vers lequel on peut tendre, mais il est 
impossible de l’atteindre en absolu. Zadig le devient grâce à ses expériences, sachant 
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déchiffrer les énigmes, ministre juste et équitable et médiateur entre les religions, 
propageant la tolérance. 
Le protagoniste de Le Crocheteur borgne est également désigné comme 
« philosophe », il « était à la fois borgne, crocheteur et philosophe »728. Sa 
philosophie se résume à une vision positive du quotidien :  
l’argent et l’appétit lui venait toujours en proportion de l’exercice qu’il faisait ; il 
travaillait le matin, mangeait et buvait le soir, dormait la nuit, et regardait tous les jours 
comme autant de vies séparées, en sorte que le soin de l’avenir ne le troublait jamais 
dans la jouissance du présent729.  
Nous retrouvons une vision épicuriste des passions, qui est en opposition avec celle 
de Memnon, le « sage » anti-philosophe. Christiane Mervaud note que la 
« philosophie » de Mesrour, qualifiée de « sagesse médiocre »730 consiste « en une 
acceptation du monde comme il va »731. Il sait profiter des moments de sa vie qui lui 
procurent pourtant peu de réjouissance, et il en tire la meilleure part. Il s’agit donc 
d’une philosophie inférieure à celle de Zadig, mais comme le dit Christiane 
Mervaud, « supérieure à la fausse sagesse de Memnon »732. Mesrour est en effet un 
« philosophe » simple et humble, qui ne prétend pas à des grandes reconnaissances 
et sait se satisfaire du peu qu’il a. Memnon est à la recherche de la sagesse, mais il 
échoue. Zadig, philosophe, reconnaît la nécessité de la philosophie, tout en 
connaissant ses limites et ses dangers. Nous avons étudié dans cette partie 
uniquement des personnages des contes de Voltaire, car la recherche de la sagesse 
leur est propre, ce qui n’est pas le cas de ceux de Montesquieu. Cependant, nous 
avons pu voir que les hommes en quête de la sagesse ne réussissent pas, ne sont pas 
satisfaits, et cherchent d’autres buts dans leur vie. L’accès à des titres, à la gloire, aux 
distinctions est un autre moyen connu et tenté par les protagonistes des contes. 
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b) La quête de gloire 
Les personnages masculins des contes de Montesquieu et de Voltaire sont 
tentés par la gloire pour prouver leur vaillance. L’ambition et la gloire ne sont 
pourtant valorisées par aucun des contes, et les deux auteurs partagent la même 
vision en condamnant l’envie obstinée de l’ambition. Chez Voltaire nous en 
trouvons l’exemple dans la figure du roi Nabuchodonosor de Le Taureau blanc et 
chez Montesquieu c’est le personnage d’Arsace qui en est une illustration parfaite. 
Les deux personnages ont en commun de devoir choisir entre la gloire et l’amour, et 
c’est le choix erroné de la gloire qui est critiqué dans les contes.  
Voltaire a mis en scène un personnage biblique connu des lecteurs, réputé 
pour son arrogance et son manque l’humilité, dont le châtiment est la 
transformation en taureau. La première description du roi, faite par le serpent, le 
met en valeur, et présente la conquête d’une manière positive, comme le montre 
l’usage des superlatifs : « ce grand roi, le plus aimable et le plus valeureux des 
hommes, victorieux partout où il avait porté ses armes »733. La deuxième précision 
par rapport à Nabuchodonosor vient du narrateur, qui d’une façon ironique, 
maintient les adjectifs positifs, en glissant les raisons de la haine du roi Amasis 
envers Nabuchodonosor :  
Le grand, le jeune, le beau roi dont elle était éprise, avait détrôné son père, qui n’avait 
repris son royaume de Tanis que depuis près de sept ans qu’on ne savait ce qu’est 
devenu l’adorable monarque, le vainqueur et l’idole des nations, le tendre et généreux 
amant de la charmante Amaside734.  
L’écart entre l’éloge de la beauté et de la gentillesse de l’amant et les faits, 
c’est-à-dire entre l’image qu’a Amasis de son amant « le grand, le jeune, le beau roi », 
« l’adorable monarque », « le vainqueur et l’idole des nations »735 et le tort fait au 
père de la princesse crée une contradiction qui produit l’ironie. Le roi conquérant est 
puni pour sa soif de gloire, par sa transformation en taureau. Il expie sa faute en 
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étant taureau et se corrige en choisissant l’amour de la princesse : « J’aime mieux être 
l’amant d’Amaside que dieu. [le prétendu bœuf Apis] »736. Le jeu de mot sur le 
double sens de « bœuf », actualisé dans cette phrase : « Vive notre grand roi, qui 
n’est plus bœuf »737, illustre bien la condamnation de l’ambition et de l’attitude 
conquérante du roi, car selon le Dictionnaire de Furetière « bœuf » signifie « un 
homme stupide, grossier tant de corps que d’esprit »738. 
Les qualités masculines, comme l’ambition et l’envie de la gloire sont mises 
en question également dans Arsace et Isménie de Montesquieu. Arsace, même au 
moment du bonheur, a besoin de gloire, d’honneur et de victoires pour prouver sa 
force et sa virilité : 
moy [Arsace] je parus aimer avec plus d’emportement parce qu’il sembloit que je 
n’aimois pas toujours de même. Ardasire seule etoit capable de m’occuper, mais il y 
eut des choses qui purent me distraire, je suivois les cerfs dans les forests, et j’allois 
combattre les bêtes feroces739.  
Ces pensées reflètent une stéréotypisation des sexes : la femme cherche la 
sécurité du foyer, l’homme cherche l’aventure et le danger. Pierre Fauchery 
remarque dans son ouvrage à plusieurs reprises cette différence dans la façon de 
ressentir l’amour pour les deux sexes : 
Tandis que la femme cherche et trouve sa totalité dans l’amour, […] Arsace auprès 
d’Isménie […] n’[a] le sentiment que [son] destiné soit remplie. C’est alors que les 
amantes les plus modestes ou les plus raisonnables savent accorder des vacances à 
l’amant740.  
Toujours la femme pense en termes de séjour sans limites, l’homme en terme de halte 
plus ou moins paresseuse. Si le prurit d’aventure est trop fort, il repoussera rudement 
l’invitation la plus séduisante741. 
Arsace délaisse Isménie, bien qu’il ait trouvé le bonheur avec elle, pour aller à 
la recherche de la gloire à la cour de la Margiane : « Pourquoy n’irois-je point a sa 
cour [celle de la Margiane], la gloire de mon pere venoit s’offrir a mon esprit c’est un 
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740 Fauchery, La destinée féminine dans le roman européen du dix-huitième siècle, p. 479.  
741 Ibid., p. 706. 
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poids bien pesant qu’un grand nom a soutenir »742. La conquête de la gloire va de 
pair avec la noblesse et l’héritage des ancêtres, dont il faut être digne. Arsace suit 
donc le chemin tracé par ses ancêtres. Cependant, l’ambition et l’amour produisent 
un effet contraire dans Arsace, qui lutte en lui-même ; mais d’une façon surprenante, 
c’est l’amour qui détermine Arsace à délaisser la femme et aller à la quête de gloire, 
pour devenir plus digne d’elle : « quelque fois mon ambition etoit irritée par mon 
amour même, je crus que je serois plus digne d’Ardasire, et malgré ses prieres, 
malgré ses larmes je la quittay »743. C’est cette ambition que la femme veut anéantir 
en enfermant Arsace dans un sérail, comme nous l’avons vu précédemment : 
« Ardasire qui sçavoit que la passion pour la gloire m’avoit determiné a la quitter 
songea a amolir mon courage »744. Montesquieu condamne donc l’ambition et la soif 
de la gloire et comme le prouve le conte, ce n’est que grâce à l’amour, et grâce à la 
femme, qu’à la fin, Arsace devient un monarque juste, et sait accorder la clémence à 
son ennemi. Il reconnaît cela, en disant à Isménie : « vous avez accoutumé mon âme 
à la clémence »745.  
La gloire n’est donc justifiée que dans l’optique de la galanterie et de la 
conquête amoureuse, dont nous trouvons des exemples dans les contes de Voltaire. 
Il s’agit des exploits chevaleresques pour gagner la main et le cœur de la dame. Ainsi, 
Zadig, participant au tournoi, est reconnu comme « le plus vaillant et le plus 
sage »746. C’est l’amour et l’image d’Astarté qui motivent ses gestes et l’encouragent 
au combat : « son courage et son amour en prirent de nouvelles forces et de 
nouvelles espérances »747. Zadig ne combat pas pour la gloire, mais uniquement 
pour l’amour. C’est grâce à ce sentiment qu’il vainc au tournoi, gagne la main 
d’Astarté et devient roi. C’est le cas également du Gangaride, Amazan, de La 
Princesse de Babylone qui est vainqueur des épreuves organisées pour l’obtention de la 
main de la princesse.  
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Les deux épreuves se ressemblent par ailleurs, et peuvent être mis en parallèle. 
Zadig et Amazan font preuve tous les deux non seulement de vaillance, en 
réussissant les épreuves auxquelles ils doivent faire face, mais témoignent également 
d’une grande intelligence, d’une créativité, et prouvent leur grandeur d’âme en 
épargnant leur adversaire. Les épreuves des deux contes rappellent les tournois du 
Moyen Age : bander l’arc et combattre un animal féroce pour Amazan ; combattre 
un ennemi sur cheval par une lance, en armure pour Zadig. La lance et le combat 
sur cheval rappellent les tournois, et le terme de « chevalier » est expressément 
employé dans les deux contes. Ainsi, l’action d’Amazan, au moment du combat avec 
le lion est comparée à ceux des « jeunes chevaliers adroits »748 ; tandis que dans Zadig 
le mot « chevalier » est répété à plusieurs reprises, et le tournoi oppose le « chevalier 
bleu »749, le « chevalier blanc »750 et le « chevalier vert »751. Le lieu de combat est 
également semblable. Les deux scènes se situent à Babylone. Il s’agit d’un espace 
circulaire désigné dans les deux contes de la même manière par deux mots 
empruntés au grec et au monde antique : « amphithéâtre »752 et « cirque »753, où toute 
la cour et toute la population viennent assister aux spectacles. Ainsi, lors du tournoi 
de Zadig « les amphithéâtres ét[aient] remplis de toutes les dames et de tous les 
ordres de Babylone »754, présentation qui ressemble à celle de La Princesse de Babylone, 
qui se passe dans « un amphithéâtre de marbre qui pouvait contenir cinq cents mille 
spectateurs. Vis-à-vis de l’amphithéâtre était le trône du roi, qui devait paraître avec 
Formosante accompagnée de toute la cour »755.  
Les spectateurs et les princesses sont dans les deux contes particulièrement 
favorables aux vaillants jeunes hommes. Ainsi, Amazan est présenté dès sont 
apparition comme « une figure qui avait l’air de la divinité. C’était [...] le visage 
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753 Ibid., p. 74 ; Ibid., p. 205. 
754 Voltaire, Zadig, p. 205.  
755 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 75. 
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 




d’Adonis sur le corps de Hercule ; c’était une majesté avec des grâces »756. La 
remarque des spectateurs rapproche physiquement les deux protagonistes, et leur 
grande beauté présage de leur union future avec les princesses. Dans le cas 
d’Amazan, c’est explicite : « Il n’y avait que ce jeune homme qui soit aussi beau que 
la princesse »757. Cette réflexion annonce la victoire d’Amazan, qui est le seul qui soit 
digne de Formosante. Il doit pourtant surmonter plusieurs épreuves. Le vainqueur 
du tournoi doit non seulement bander l’arc de Nemrod et vaincre le lion, et ses 
rivaux, mais « surtout avoir beaucoup d’esprit, être le plus magnifique des hommes, 
le plus vertueux, et posséder la chose la plus rare qui fût dans l’univers entier »758. 
Dans Zadig, les épreuves qui consistaient en combats et en explications d’énigmes, 
devaient désigner comme roi « le plus vaillant et le plus sage »759. Les critères de 
sélections sont similaires : force physique, mais aussi esprit, et vertu. Les deux héros 
remplissent largement ces critères et ont un seul adversaire réel, face à qui ils 
témoignent leur grandeur d’âme. Amazan bande l’arc de Nemrod et tue le lion pour 
sauver le roi des Scythes, son unique adversaire réel. « Le jeune inconnu touché du 
péril d’un si brave prince, se jette dans l’arène plus prompt qu’un éclair ; il coupe la 
tête du lion »760. Cette phrase illustre bien qu’Amazan n’est pas seulement 
exemplaire par son courage – se « jeter » pour sauver son adversaire –, par sa 
rapidité illustrée par la comparaison « plus prompt qu’un éclair » et par sa force qui 
lui permet de tuer le lion. Il se distingue également par ses sentiments nobles, qui se 
traduisent par la capacité de reconnaître la valeur de son adversaire et de le désigner 
par l’expression « un si brave prince »761. Zadig, de son côté, combat son adversaire 
par la lance, puis par l’épée, dans un « combat où la force et l’agilité triomphent tour 
à tour »762. Il réussit à vaincre, mais épargne son adversaire, ne le tue pas, il se 
contente de « le fai[re] tomber, [et de] le désarme[r] »763. 
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L’esprit des tournois chevaleresques se reflète dans l’objectif des combats : 
obtenir la main de la princesse ou de la reine. La galanterie est donc très présente, et 
nous remarquons une sympathie, une proximité entre le couple dès les tournois. La 
reine Astarté et Zadig se connaissaient déjà avant les épreuves, leur amour est connu 
du lecteur, nous pouvons donc retrouver les marques de ce sentiment : « la reine à 
qui le cœur palpitait, faisait des prières au ciel pour la couleur blanche »764 et après 
que Zadig eut vaincu, elle ne cache pas ses sentiment et montre qu’elle « était au 
comble de la joie »765.  
Dans La Princesse de Babylone les épreuves donnent lieu à la première rencontre 
entre la princesse et le Gangaride. Le lecteur décode aisément les marques physiques 
de la sympathie et de l’amour naissant, accompagnées de timidité et de modestie. A 
l’apparition de l’inconnu, Formosante « qui baissait toujours les yeux, les releva et 
rougit »766 ; de même, Amazan « salua profondément Bélus, sa fille, [...]. Puis il prit 
place en rougissant »767. Voltaire fait découvrir au lecteur l’amour naissant par la 
marque physique de la rougeur, ce qui est un signe évident, mais qui laisse le temps 
aussi aux personnages pour découvrir leurs sentiments réciproques.  
Nous pouvons rapprocher ces deux tournois étudiés d’un troisième conte de 
Voltaire, Le Blanc et le Noir, où Rustan, le héros combat également d’une manière 
vaillante pour la main de la princesse. Comme ses homologues, il vainc aisément son 
rival, à défaut d’autres épreuves, et il est, tout comme les autres personnages étudiés, 
non seulement un amoureux sans failles, digne de la princesse, mais aussi « fort 
joli »768. Ces personnages appartiennent donc au même personnage-type d’amoureux 
vaillant, brave et beau, connu des romans de chevalerie. Cependant, l’histoire de Le 
Blanc et le Noir, contrairement aux autres deux contes, ne se clôt pas sur l’image 
heureuse des amoureux. Voltaire par une tournure ironique et théâtrale, apporte au 
conte plusieurs fins, dont la première est inspirée des tragédies classiques : la 
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princesse, ne sachant pas que le vainqueur du tournoi est son amant, tire un javelot, 
et le tue, ce qui transforme ce conte ludique en drame ; et ce n’est que la deuxième 
fin qui parvient à dédramatiser l’homicide de l’amoureux, en assignant l’histoire dans 
le monde du rêve. 
Mesrour, le crocheteur, est un type grotesque de chevalier. Il mérite Mélinade 
après ses exploits, en sauvant la femme de l’accident de carrosse : « coupa[nt] les 
traits avec une adresse merveilleuse »769. Il est cependant un chevalier particulier, 
l’incarnation même de l’inverse des chevaliers : étant pauvre, laid, courant à pied 
après la carrosse. Il est malgré tout galant : « un œil qui vous regarde vaut mieux que 
deux yeux qui ne voient point les vôtres »770. La réaction de la dame laisse voir que 
le crocheteur, malgré son caractère grotesque parvient à conquérir une certaine 
sympathie de la dame grâce à la galanterie : « la dame sourit, car les galanteries d’un 
borgne sont toujours des galanteries, et les galanteries font toujours sourire »771.  
Ces héros voltairiens suivent l’ancienne tradition littéraire des romans 
chevaleresques de fin amor, où l’homme amoureux surmonte des obstacles et combat 
les dangers pour obtenir l’amour de sa bien-aimée. Dans le cas du crocheteur, cette 
approche est très grossière et le statut d’amant chevalier est tourné en dérision par 
l’auteur à travers sa description physique grotesque. Amazan, Rustan et Zadig sont 
en revanche des chevaliers exceptionnels qui vainquent leurs ennemis pour mériter 
l’amour. Car l’unique quête justifiée aux yeux des deux auteurs et réussie par les 
personnages masculins des contes est celle de la quête amoureuse. 
c) La quête amoureuse 
Presque tous les personnages des deux conteurs sont des amoureux, et leurs 
actions sont en grande partie déterminées, guidées par ce sentiment. L’amour est le 
                                                           
769 Voltaire, Le Crocheteur borgne, p. 85. 
770 Ibid., p. 86.   
771 Ibid., p. 85-86.   
TROISIÈME PARTIE : Vers un conte philosophique 




pouvoir qui meut dans son voyage Rustan du conte Le Blanc et le Noir de Voltaire, 
pour retrouver à Cachemire sa bien-aimée aperçue à la foire de Kaboul. Cette 
rencontre est le déclencheur des événements, elle n’est pourtant pas longuement 
explicitée, elle se limite à deux phrases timides, mais déterminantes pour le reste de 
l’histoire : ils « se virent à Kaboul ; ils s’aimèrent avec toute la bonne foi de leur âge 
et toute la tendresse de leur pays. La princesse, pour gage de son amour, lui donna 
son diamant, et Rustan lui promit à son départ de l’aller voir secrètement à 
Cachemire »772. Il s’agit donc d’un amour innocent, ce que montrent les expressions 
« la bonne foi de leur âge » et « toute la tendresse », et aussi réciproque, comme 
l’indique l’échange des cadeaux et des promesses. Il n’est cependant important qu’en 
tant que moteur des péripéties. C’est ce sentiment qui détermine Rustan au voyage 
et l’idée de cet amour l’aide à surmonter des obstacles et conclut toutes les aventures 
rencontrées en chemin. Ainsi, après avoir vu le combat du vautour et de 
l’aigle, « l’espérance d’être bientôt aux pieds de la belle princesse de Cachemire le 
consolait »773 ; après l’épisode de l’âne et du chameau, « il rejoint sa caravane, et se 
voit dans le chemin de son bonheur »774. Voltaire rappelle donc à son lecteur à tout 
instant le but du voyage de Rustan, qu’il appelle « l’amoureux voyageur »775. Cet 
amour ne sera pourtant pas accompli, et Voltaire interdit sa réalisation dans les deux 
fins du conte. 
La quête amoureuse de la Princesse de Babylone est d’autant plus remarquable, 
qu’il s’agit d’une quête double, où le personnage féminin prend dans la quête une 
place toute aussi importante que l’homme. Ainsi, c’est la femme, Formosante, qui 
décide de poursuivre son amoureux, Amazan, à travers le monde. Ce procédé, 
inhabituel, reflète le caractère fort de la femme. Amazan, pourtant, de son côté, 
poursuit une quête amoureuse, d’une part par le tournoi gagné au début du conte, 
puis en sauvant Formosante des inquisiteurs de Bétis, ce qui le rapproche de 
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nouveau du statut du héros chevaleresque, combattant les « prêtres antropokaies »776 
et méritant ainsi l’amour de la princesse. Cette ultime épreuve a été d’autant plus 
nécessaire qu’Amazan avait auparavant trompé Formosante avec « une fille 
d’affaire »777. 
Un autre personnage des contes de Voltaire, Zadig, est un amoureux fidèle, 
qui après les mésaventures avec sa fiancée Sémire et sa femme Azora, découvre la 
douceur d’un amour innocent avec la reine Astarté. Ce sentiment réciproque se 
dévoile dès leur première rencontre et annonce la suite de l’histoire : « la reine le 
regarda avec une complaisance qui pouvait devenir dangereuse pour elle, pour le roi 
son auguste époux, pour Zadig et pour le royaume »778. Voltaire laisse deviner au 
lecteur les sentiments naissants de Zadig et de la reine sans être explicite. Ainsi, 
Zadig, au moment des étreintes avec la femme de chambre de la reine, « dans des 
instants où plusieurs personnes ne disent mot » s’écrie : « La reine »779. La reine, de 
son côté, « prononçait si souvent le nom de Zadig »780 que ces signes sont devenus 
révélateurs de leurs amours. Ils traversent les mêmes stades : « l’envie de plaire »781 
et « les charmes des conversations »782 sont considérés par les deux personnages 
comme innocents, et ils se justifient facilement. Ainsi, Astarté « se livrait sans 
scrupules et sans criante au plaisir de voir et d’entendre un homme cher à son époux 
et à l’Etat »783. Elle décentre donc son attirance. La phrase est particulièrement 
amusante et reflète l’oscillation de la femme entre son amour et les devoirs 
conjugaux, car elle paraît être un aveu d’amour, si on enlève « à son époux et à 
l’Etat », syntagme rejeté à la fin de la phrase, comme un alibi. Nous remarquons le 
décalage entre la réalité de l’amour naissant et la volonté de le nier, des deux côtés. 
Ainsi, la reine « faisait des présents à Zadig, dans lesquels il entrait plus de galanterie 
qu’elle ne pensait ; elle croyait ne lui parler qu’en reine contente de ses services, et 
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quelquefois ses expressions étaient d’une femme sensible »784. Cette opposition entre 
« reine contente de ses services » et « femme sensible » montre bien l’hésitation 
d’Astarté. D’ailleurs, la découverte des sentiments est progressive, l’auteur accentue 
la surprise des sentiments, dont est parsemé le passage entier : « il entrait plus de 
galanterie qu’elle ne pensait » ; « ses grâces [de Zadig] firent insensiblement sur 
Astarté une impression dont elle ne s’aperçut pas d’abord »785 ; « tout servait à 
enfoncer dans son cœur [d’Astarté] le trait qu’elle ne sentait pas »786. Zadig, de son 
côté, « s’étonna[it] » du « feu » « allumé[...] dans [son] cœur »787. C’est donc 
l’étonnement et la surprise qui caractérisent la naissance des sentiments, ce qui 
prouve également leur innocence. L’auteur fait comprendre au lecteur l’amour des 
deux personnages avant qu’eux même s’en aperçoivent. Nous pouvons trouver 
également les marques physiques et psychiques de l’amour naissant, comme la 
distraction de Zadig, qui « s’apercevait qu’il avait toujours des distractions quand il 
donnait des audiences »788, comme l’embarras de la reine face à ses propres « 
discours tendres dont elle commençait à rougir », ou celui de Zadig, qui « n’osait 
plus parler à la reine » ou dont « ses discours étaient contraints et sans suites »789. 
Leurs regards sont cependant encore plus parlants que les mots, et ils dévoilent de 
nouveau une lutte interne. Ainsi, la reine « voulait détourner » « ses regards », mais 
ils « se fixaient sur les siens [sur ceux de Zadig] »790, tandis que Zadig « baissait la 
vue »791. Le jeu des regards traduit un déséquilibre surprenant dans lequel c’est la 
femme qui essaie de conquérir l’homme et ce dernier baisse les yeux ; mais le 
déséquilibre reflète la hiérarchie sociale entre la reine et le ministre subordonné. La 
timidité est en général le propre des femmes romanesques, et non pas des 
personnages masculins, de même que les pleurs, mais Zadig n’hésite pas à dévoiler 
ses sentiments ; il laisse échapper « des gémissements et des larmes » et « ses yeux se 
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couvraient d’un nuage »792. Le sentiment réciproque se montre encore plus dans leur 
douleur partagée, car « quand malgré lui ses regards se tournaient vers Astarté, ils 
rencontraient ceux de la reine mouillés de pleurs »793. Voltaire rend ses personnages 
sympathiques et proches du lecteur grâce à l’innocence de leur amour, et au combat 
contre les sentiments naissants, et c’est sans doute pour cela que malgré l’adultère, 
cela aboutit à une relation équilibrée, possible dans les contes. Le tournoi 
chevaleresque évoqué précédemment est indispensable pour conquérir le cœur de la 
femme et se montrer vraiment digne d’elle. Zadig devient grâce au mariage un roi, 
qui gouverne sur son peuple d’une manière juste: « l’empire jouit de la paix, de la 
gloire et de l’abondance : ce fut le plus beau siècle de la terre ; elle était gouvernée 
par la justice et par l’amour »794. Le conte se clôt par une image idéalisée qui nous 
rappelle le conte de Montesquieu, Arsace et Isménie.  
Il est intéressant de noter que tout comme dans la Princesse de Babylone de 
Voltaire, Montesquieu met aussi en scène dans son conte, Arsace et Isménie, une 
femme forte qui combat pour son amour. Formosante, l’héroïne du conte de 
Voltaire fait le tour du monde pour retrouver Amazan, tandis qu’Ardasire, l’héroïne 
d’Arsace et Isménie combat les lois injustes qui contraignent de se séparer de son mari, 
Arsace.  
Aphéridon, dans le conte inséré des Lettres persanes, lutte pour l’amour de sa 
sœur, mariée à un eunuque. Il surmonte de nombreux obstacles pour y parvenir et il 
fait preuve d’une grande détermination. Ainsi, « pendant deux ans [il] passai[t] [s]a 
vie à aller regarder les murailles du Beiram, [...] [s’]exposant tous les jours mille fois à 
être égorgé par les Eunuques »795. L’utilisation du verbe à l’imparfait montre que 
cette action est entrée dans ses habitudes, ce qui est accentué par les indicateurs 
temporels « pendant deux ans » et « tous les jours », qui reflètent la force de son 
caractère. L’indication de la fréquence, « tous les jours » et « mille fois » montrent le 
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795 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 309. 
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courage de l’homme grâce auquel il affronte le danger pour revoir son amour. Les 
indicateurs de temps sont fréquents dans le passage de la libération de la sœur ; ils 
ponctuent la scène pour illustrer la patience d’Aphéridon, ce qui prouve son amour : 
« je fus plus de trois mois sans pouvoir lui parler »796 ; « trois ou quatre jours après je 
demandais à voir ma soeur »797 ; « j’y retournai deux jours après »798 ; « je passai 
quinze nuits entieres sans voir personne »799. Aphéridon recourt à diverses astuces 
pour pouvoir rencontrer sa sœur, pour pouvoir lui parler, malgré les interdits 
constants du mari eunuque, et pour la libérer enfin du sérail. La langue commune, la 
« Langue sacrée »800 et leur origine commune permettent de rapprocher les 
amoureux, et d’instaurer un espace commun, une proximité, malgré les obstacles 
physiques, comme « la jalousie »801 ; les voiles qui couvrent la femme ou les 
obstacles personnels, comme le caractère jaloux de l’eunuque. Le voile, dans ce 
conte, n’est pas au service du désir amoureux, comme il l’était dans la scène de 
séduction d’Arsace, mais il est présent au contraire pour éloigner les amoureux : 
« des yeux de Linx ne l’auroit pas pû decouvrir ; tant elle étoit enveloppée d’habits & 
de voiles »802.  
Après avoir délivré sa sœur du sérail, le couple vit un amour parfait, après leur 
mariage. Leur amour repose sur une harmonie, un respect et un amour réciproque, 
dont la preuve la plus touchante est le sacrifice mutuel. En effet, les deux 
personnages renoncent à leur liberté personnelle pour pouvoir délivrer l’autre de 
l’esclavage. 
Montesquieu légitime dans ce conte l’union incestueuse des frères et sœurs, et 
leur amour harmonieux semble témoigner en leur faveur. Montesquieu répète à 
deux reprises qu’il s’agit d’une union s’inspirant de la nature, lui donnant ainsi une 
                                                           
796 Ibid. 
797 Ibid., lettre 65, p. 310.  
798 Ibid., lettre 65, p. 312.  
799 Ibid., lettre 65, p. 313.  
800 Ibid., lettre 65, p. 309.  
801 Jeu de mot de Montesquieu, car il introduit la proposition « il me fit parler au travers d’une 
jalousie » dans une phrase qui suit celle contenant l’expression « jalousie » renvoyant au caractère 
qualifiant l’eunuque « l’Eunuque le plus jaloux de tous les hommes », Lettres persanes, lettre 65, 
p. 309.  
802 Ibid. 
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légitimité naturelle : « l’union déjà formée par nature »803 ; « la Nature nous avoit 
unis »804. Montesquieu a cependant durement condamné la relation incestueuse dans 
ses autres ouvrages, cette légitimation donnée par l’auteur renforce donc le caractère 
fictif de l’histoire, entrant dans le genre du conte. L’auteur continue la réflexion sur 
l’aspect « naturel » ou « social » de l’interdiction de l’inceste dans De l'esprit des lois, où 
il affirme qu’ « en fait de prohibition de mariage entre parens, c’est une chose très-
délicate de bien poser le point auquel les loix de la nature s’arrêtent, & où les loix 
civiles commencent. Pour cela, il faut établir des principes »805. Il y met en parallèle 
les divers types d’inceste, et confirme que ces sortes de liens sont tant contre les lois 
de la nature que contre les lois civiles, qu’il y a un consensus dans le monde entier, 
hormis certaines exceptions, dans lesquelles il mentionne le zoroastrisme. L’auteur 
place d’ailleurs le couple incestueux heureux en Perse justement à cause de ces 
mœurs sur lesquelles il s’interrogeait, et sur lesquelles il revient également dans Le 
Spicilège (53) où il note que « selon Eudoxe : la sodomie & l’inceste étaient permises 
en Perse »806.  
Comme il exclut toute possibilité d’une attirance « naturelle », il explique 
l’établissement de ces liens dans tous les pays tolérants cet interdit par la religion, 
mais qui, permettant des pratiques si contraires à la nature, devient une « fausse 
religion ». « Comme l’esprit de la religion est de nous porter à faire avec un effort 
des choses grandes & difficiles, il ne faut pas juger qu’une chose soit naturelle, parce 
qu’une religion fausse l’a consacrée »807. Et c’est précisément par la religion que 
Montesquieu explique l’installation du mariage incestueux chez les Guèbres.  
Montesquieu n’a donc pas changé d’avis par rapport à l’inceste entre 1721 et 
1734. L’inceste, condamné très fortement dans De l'esprit des lois, n’est dans Lettres 
persanes qu’une sorte d’exotisme, qui nous fait nous éloigner des mœurs de l’Europe, 
                                                           
803 Ibid., lettre 65, p. 308.  
804 Ibid., lettre 65, p. 313.  
805 Montesquieu, De l'Esprit des lois, t. 2, livre XXVI, chap. 14,  « Dans quels cas, dans le mariage 
entre parens, il faut se régler par les loix de la nature ; dans quels cas on doit se régler par des loix 
civiles »,  p. 142. 
806 Montesquieu, Pensées, Le Spicilège, p.  53.  
807 Montesquieu, De l'Esprit des lois, t. 2, livre XXVI, chap. 14, p. 145.  
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qui nous fait réfléchir sur divers mondes possibles et qui accentue le versant 
magique du conte. 
 
Montesquieu et Voltaire créent leurs protagonistes selon différents schémas, 
selon différentes esthétiques. Ceux de Montesquieu ont une profondeur 
psychologique, servant ainsi de modèle ou d’anti-modèle au lecteur. Dans ce sens ils 
sont plus proches des personnages romanesques. Les héros voltairiens ressemblent 
plus à des marionnettes sur lesquels l’auteur expérimente les divers revers du sort. 
Naïfs, ils tirent les leçons de leurs vies, témoignent d’une évolution. Ces héros sont 
exceptionnels, ils sont dans ce sens dans une opposition avec les personnages-
monstres, pourtant indispensables à l’esthétique orientale.  
3 LES HOMMES MUTILES 
L’esthétique orientale exige la mise en scène de personnages mutilés, comme 
les eunuques, les borgnes, les nains ou les muets. Il s’agit de personnages que nos 
deux philosophes connaissaient grâce à leur lecture et qu’ils ont choisi en tant que 
représentants typiques des orientaux dans l’imaginaire des Européens. Ces 
personnages étaient des habitants réels des sérails, comme nous l’avons montré dans 
notre étude des récits orientaux. Alain Grosrichard écrit ainsi, à propos de ces 
personnages dans son ouvrage : « Nains, sourds-muets, eunuques sont des monstres. 
Et c’est en tant que tels qu’ils ont leurs places dans le sérail »808 et donc aussi dans 
l’imaginaire oriental. En effet, ces personnages monstres sont présents à cause de 
leur infirmité, à cause de leurs mutilations, leurs manques qui peut être mis en 
contraste à tout moment avec le maître. 
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a) Les eunuques 
i) La figure étrange et menaçante de l’eunuque 
Les eunuques sont les personnages mutilés orientaux les plus typiques des 
fictions. Ils sont très présents dans les fictions orientales de Montesquieu, et avant 
tout dans l’histoire principale des Lettres persanes, où les gardiens du sérail d’Usbek 
sont de loin les plus effrayants. Ce sont des personnages bizarres, étranges, qui 
représentent le mieux, dans l’imaginaire européen, l’Orient. Il nous semble utile de 
nous attarder un peu sur les eunuques du sérail d’Usbek, bien qu’il ne fassent pas 
partie de notre corpus, pour mieux cerner les caractéristiques des eunuques et pour 
pouvoir ainsi les comparer ensuite aux eunuques apparus dans les contes.  
Les eunuques redoutables et brutaux du sérail d’Usbek, qualifiés de 
« barbare[s] »809 par Zachi, « sacrilège[s] »810 par Roxane, sont à mi-chemin entre le 
maître et les femmes, eux-mêmes à la fois maîtres et esclaves. La lettre 2 d’Usbek 
adressée au premier eunuque noir illustre bien cette situation : « tu leur commandes, 
& tu leur obéïs : tu exécutes aveuglément toutes leurs volontés ; & leur fais exécuter 
de même les loix du Serrail »811. Ils sont à mi-chemin entre le commandement et la 
soumission, à mi-chemin entre la crainte et le mépris, et aussi entre les deux sexes, 
« separ[és] pour jamais d’[eux]-mêmes »812. Selon Michel Delon, l’eunuque « accepte 
le pouvoir pour en recevoir une délégation. Il tronque ses désirs contre une 
ambition, il représente l’illusion de la servitude qui croit asservir »813. Selon lui, la 
« secrète et profonde raison » des eunuques, c’est : 
qu’eux seuls, par l’ambivalence de leur définition (hommes sans être hommes) et de 
leur fonction (victimes qui deviennent des bourreaux) pouvaient porter dans leur 
corps les ambiguïtés du roman : continuité et discontinuité, soumission et révolte, 
plaisir et souffrance. C’est qu’eux seuls, par les hantises et les fantasmes qui s’attachent 
                                                           
809 Montesquieu, Lettres persanes, lettre supplémentaire 9 (157), p. 563.  
810 Ibid., lettre 148, p. 542.  
811 Ibid., lettre 2, p. 142.  
812 Ibid., lettre 9, p. 155.  
813 Delon, Michel, « Un monde d’eunuques », Europe, février 1977, n°574 numéros spécial 
« Montesquieu »,  p. 85.  
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à leur personne, pouvaient dire les jeux du désir et de l’insatisfaction, du pouvoir et de 
l’impuissance, de la parole et du silence814.  
Au-delà des exigences éthiques et esthétiques, ils peuvent aussi représenter 
une réflexion politique. En effet, cette situation ambivalente de pouvoir et de 
soumission les rapproche des ministres flatteurs de Louis XIV. Le pouvoir a besoin 
d’eux pour son fonctionnement, comme également Usbek a besoin des eunuques 
pour le fonctionnement de son sérail. Le lexique politique est omniprésent dans les 
lettres des eunuques et du maître et illustre bien les types de relations entretenues 
entre les personnages. Il s’agit d’un équilibre, d’un balancement de pouvoir, où les 
eunuques, tout comme les femmes, commandent et obéissent en même temps les 
uns aux autres. Un eunuque explique ainsi cet état de commandement et 
subordination : « sortir d’une servitude où [il] devai[t] toujours obéir, pour entrer 
dans une servitude où [il] devoi[t] commander »815. Cette phrase illustre bien 
l’ambiguïté de leur statut : ce sont des esclaves, serviteurs du pouvoir. L’eunuque 
compense son manque physique dans la soif de pouvoir qu’il exprime en ces 
termes : « je me souviens toujours que j’étois né pour les commander ; & il me 
semble que je redeviens homme dans les occasions, où je leur commande 
encore »816. Ils considèrent le sérail comme un royaume qu’ils gouvernent et cette 
idée se retrouve dans leurs lettres à plusieurs reprises. Ainsi, un eunuque avoue être 
dans le sérail « comme dans un petit Empire »817, et un autre parle du premier 
Eunuque qui « y gouvernoit avec un Empire absolu »818. Conscients de l’importance 
de leur fonction, ils veulent « [s’] affermi[r] dans le poste »819 qu’ils remplissent et 
leur « ambition »820 se voit ainsi satisfaite. Ils s’expriment en monarques, conscients 
et responsables de leur pouvoir et de la nécessité de se former au métier. Les mots 
du chef des eunuques noirs illustrent bien cette préoccupation quand il dit : 
« j’appris l’art difficile de commander, & [...] je me formai aux maximes d’un 
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815 Montesquieu, Lettres persanes, lettre supplémentaire 2 (22), p. 547.  
816 Ibid., lettre 9, p. 156. 
817 Ibid., lettre 9, p. 157.  
818 Ibid., lettre 62, p. 300.  
819 Ibid., lettre 9, p. 157.  
820 Ibid. 
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Gouvernement inflexible »821. Cependant, nous le savons bien, il s’agit d’un pouvoir 
délégué, dont l’eunuque a bien conscience, l’idée dont il se sert même pour se 
justifier auprès des femmes au moment de les punir : « Je suis [...] Esclave : mais je le 
suis d’un homme, qui est votre Maître, & le mien ; et j’use du pouvoir, qu’il m’a 
donné sur vous : c’est lui qui vous châtie, & non pas moi, qui ne fait que prêter ma 
main »822. Mais même si l’eunuque bénéficie d’un « pouvoir sans bornes sur tout le 
Serrail [qu’ils] commande [...] avec autant d’autorité que [Usbek lui-] même »823, il 
doit craindre à chaque instant la perte de la confiance et de la protection du maître 
qui aboutit à la disgrâce, comme dans le cas des ministres, dont il se plaint : « je ne 
suis jamais sûr d’etre un instant dans la faveur de mon Maître ; j’ai autant d’ennemies 
dans son cœur, qui ne songent qu’à me perdre. [...] Combien de fois m’est-il arrivé 
de me coucher dans la faveur et de me lever dans la disgrâce »824. Les eunuques 
peuvent donc perdre la faveur du maître à chaque instant, ce qui conduit à une 
situation très instable. Cette peur se traduit par un vocabulaire non seulement 
politique, mais également diplomatique, qui reflète ce rapport fragile de forces : « je 
fus la Victime d’une negociation amoureuse, & d’un traité, que les soupirs avoient 
fait »825. Les eunuques dépendent donc des femmes, comme les femmes dépendent 
des eunuques, mais ils dépendent a fortiori du Maître, qui peut décider de leur sort à 
sa guise. Cette interdépendance figure donc un système politique, une société régie 
par des lois proches de celles de l’Etat absolutiste. Usbek rend palpable cette relation 
d’une extrême subordination dans sa lettre au premier eunuque blanc et résume ainsi 
la raison d’être des eunuques :  
qui êtes-vous que de vils instrumens, que je puis briser à ma fantaisie ; qui n’existez 
qu’autant que vous sçavez obéïr ; qui n’êtes dans le monde, que pour d’autant que 
mon bonheur, mon amour, ma jalousie même ont besoin de votre bassesse ; & enfin 
qui ne pouvez avoir d’autre partage, que la soumission ; d’autre ame, que mes 
volontez ; d’autres esperances, que ma felicité ?826 
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825 Ibid. 
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L’eunuque est donc avant tout un serviteur, accentuée à l’extrême dans cette 
citation, et cette idée revient sous différentes formes, comme : « vils instruments », 
« bassesse », « soumission » et le verbe « obéïr » ; ils sont dans une dépendance 
extrême qu’Usbek peut anéantir, « briser à [s]a fantaisie ». L’ensemble de ce lexique 
réfère plus ou moins directement à la conception du pouvoir de Louis XIV et son 
rapport à ses « commis », parfois appellés « créatures », ministres-serviteurs qui 
dépendent totalement du bon vouloir du roi. De même que les eunuques ont un 
manque physique, les ministres, pris dans la petite noblesse ou la bourgeoisie sont 
socialement impuissants, ce qui permet au roi d’exercer sur eux une totale 
domination. L’instabilité de leur position, la peur constante de la perte de la grâce au 
maître rend les eunuques encore plus cruels et sans pitié. 
Dans le conte d’ « Ibrahim et Anaïs », les eunuques ne sont présents que de 
façon indicative, pour donner l’illusion du sérail ; ils ne sont ni aussi sadiques, ni 
aussi insensibles et cruels que les eunuques d’Usbek. D’ailleurs, ils ne sont que des 
composants d’un sérail oriental dans ce conte, sans aucune autre fonction, sans 
même bénéficier de la confiance du maître, qui « ne se fioit plus à ses Eunuques »827. 
Ils sont passifs, font preuve d’une subordination au maître du sérail, car ils 
« tombent à ses pieds »828 dès son arrivé au sérail. Cependant cette subordination est 
aveugle, car ils ne savent pas distinguer le vrai Ibrahim du faux et le maître véritable 
du sérail « n’est pas obéï »829. Ils remplissent la fonction d’eunuque, et ne sont que 
des ornements orientaux, ils sont donc méchants tant que besoin en est, mais dès 
que le vrai Ibrahim part, ils deviennent humains. A la fin du conte ils perdent 
entièrement leurs fonctions, car le nouveau Ibrahim « congedia tous les 
Eunuques »830, ce qui montre qu’ils deviennent même inutiles à l’histoire. 
En revanche la figure de l’eunuque dans Aphéridon et Astarté, loin de 
devenir sympathique, est d’autant plus intéressante et ambiguë que ce personnage 
est également le mari de la jeune Guèbre. Il ne remplit donc pas la fonction de 
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l’eunuque, il ne se place pas entre le maître et l’esclave, mais il est lui-même à la fois 
maître et esclave. Son caractère se résume à sa jalousie, « l’Eunuque le plus jaloux de 
tous les hommes »831. Montesquieu semble être intéressé par la situation extrême du 
personnage à la fois eunuque et mari. Il semble être convaincu que ce type de 
relation peut se résumer à la jalousie. Dans la lettre 51 des Lettres persanes, l’auteur 
revient sur le sujet de l’eunuque-mari. Dans cette lettre adressée à Usbek par sa 
femme, Zélis raconte la passion de l’eunuque blanc, Cosrou pour l’une de ses 
esclaves, Zelide, qu’il demande en mariage. Zélis associe également à l’idée du 
mariage de l’eunuque la jalousie : « Que veut-elle [Zelide] faire de cet infortuné, qui 
n’aura d’un mari que la jalousie […] ? »832 et qualifie cette union de « mariage 
imposteur »833. Pourtant, elle remarque une certaine sensibilité, que l’on ne trouve 
pas dans le personnage de l’eunuque-mari de la Guèbre. Ainsi, Zélis mentionne une 
relation ambiguë et étrange, c’est-à-dire que « les Eunuques goûtent avec les femmes 
une sorte de volupté, qui nous est inconnue ; que la nature se dedommage de ses 
pertes ; qu’elle a des ressources, qui reparent le desavantage de leur 
condition […] »834. Zélis ne donne pas d’éclaircissements plus précis sur le sujet, 
reste dans l’hypothétique et avoue elle-même que cette idée nous est « inconnuë »835. 
 Le mari eunuque de l’histoire des Guèbres ne montre en revanche aucune 
sensibilité, il ne constitue qu’un empêchement, un obstacle pour l’amour des 
Guèbres que le couple incestueux est obligé de surmonter dans la logique du récit. 
D’ailleurs, ce personnage étrange renforce en nous, tout comme le couple 
incestueux, le sentiment d’un ailleurs, d’un autre monde où les eunuques peuvent 
être des maris, et les frères et sœurs, des amants.  
Les eunuques jouent également un rôle important dans l’Histoire véritable. La 
troisième partie de l’œuvre comportait aussi une description de la vie au sérail. 
Montesquieu a pris grand soin à composer cette description, mais étant donné que 
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cette partie ressemblait trop dans ses détails aux Lettres persanes, elle a été, suivant les 
conseils de Jean-Jacques Bel, remaniée dans une deuxième version. Nous pouvons 
relever les similitudes entre les passages remaniés de l’Histoire véritable et certaines 
lettres écrites par des eunuques des Lettres persanes relatant leur vie remplie de 
souffrances. Il est particulièrement intéressant à ce sujet d’étudier plus en détail les 
lettres 9 et 62, envoyées respectivement par le Premier eunuque à Ibben et à Usbek. 
La première relate à son ami les souffrances liées à son état et à sa fonction, la 
deuxième raconte au maître du sérail la façon de bien gouverner un sérail et la vie 
dans un sérail en ordre.  
Nous pouvons retrouver dans les deux ouvrages bien évidemment 
l’expression d’un regret profond dû à l’opération malheureuse qui les a rendus 
eunuques, mais qui ne les empêche pas pour autant de ressentir de l’attirance pour 
les femmes, ce dont ils souffrent. Dans la première version de l’Histoire véritable nous 
pouvons lire ce paragraphe à propos du refoulement, du regret et de la profonde 
solitude : 
C’est la que soumis a des loix inflexibles destiné à hair mon devoir et a le suivre 
toûjours sous les chatimens et sous les menaces j’apris a cacher mon cœur : c’est la 
que vivant au milieu des beautés les plus rares je n’osois presque me dire a moy-même 
que ces adorables objets me touchoient encor, il fut de mon devoir d’affecter de 
l’insensibilité d’ignorer que quelques sens me fussent restés et de faire un mystere de 
mon desespoir et de mes regrets836. 
Le premier eunuque écrit, dans la lettre 9 à Ibben, sa souffrance à l’égard des 
femmes en ces termes : 
Malheureux que j’étais ! mon esprit préoccupé me faisoit voir le dedommagement, & 
non pas la perte : j’esperois que je serois délivré des atteintes de l’Amour par 
l’impuissance de le satisfaire. Helas ! on éteignit en moi l’effet des passions, sans en 
éteindre la cause ; & bien loin d’en être soulagé, je me trouvai environné d’objets, qui 
les irritoient sans cesse. J’entrai dans le Serrail où m’inspiroit le regret de ce que j’avois 
perdu : je me sentois animé à chaque instant : mille graces naturelles sembloient ne se 
découvrir à ma vûe, que pour me desoler […]837. 
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Cette souffrance se renforce à l’idée de la présence d’un homme satisfait, qui 
n’est pas un eunuque, à leur côté. Montesquieu reprend dans la première version de 
l’Histoire véritable l’expression exacte des Lettres persanes :  
[…] pour comble de malheurs, j’avois toujours devant les yeux un homme heureux838. 
[…] mes ennuis renaissoient et ce qui me les faisoit encor plus sentir j’avois toujours 
devant les yeux un homme heureux839. 
Les eunuques étant placés entre le mari et les femmes, méprisés et haïs par 
les deux, et méprisant et haïssant à leur tour le mari et les femmes, éloignent ou 
approchent du mari une femme choisie à leur guise. C’est donc l’eunuque qui 
impose sa volonté à son maître, il a un pouvoir certain sur les femmes, comme sur le 
maître. Ce motif apparaît dans les deux œuvres :  
Comme elles n’abordoient leur mari que lorsqu’elles étoient averties, l’Eunuque y 
appeloit qui il vouloit, & tournoit les yeux de son Maître sur celles, qu’il avoit en vuë, 
& cette distinction étoit la recompense de quelque secret revelé […]840. 
Je l’éloignay peu a peu des yeux de mon maitre je produisois sans cesse de nouvelles 
rivales chaque jour vit diminuer sa faveur et enfin elle entra dans l’oubly ses pleintes 
ses prières ses larmes furent ignorées par mes soins841. 
Cependant les eunuques apprennent à maîtriser leurs sentiments et leurs 
passions, et deviennent ainsi indifférents aux femmes. Ici encore, l’idée et le style 
des deux ouvrages sont très proches :  
[…] je regarde les femmes avec indifference : & je leur rends bien tous leur mepris, & 
tous les tourmens, qu’elles m’ont fait souffrir […]842. 
Je regarday toutes ces femmes et je m’accoutumay peu a peu a n’en distinguer aucune 
a vivre avec leur sexe et point avec leur personne […]843. 
Le regard sur les femmes devient celui d’un professionnel, Montesquieu 
reprend dans l’Histoire véritable la figure de l’eunuque au regard pénétrant des Lettres 
persanes, qui dévoile la dissimulation : 
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Il avoit non seulement la fermeté, mais aussi de la penetration : il lisoit leurs pensées, 
& leurs dissimilations : leurs gestes étudiez, leur visage feint ne lui deroboient rien : il 
sçaivoit toutes leurs actions les plus cachées, & leurs paroles les plus secrettes : il se 
servoit des unes pour connoître les autres […]844. 
Ainsi l’eunuque de l’Histoire véritable apprend à son tour aussi :  
[…] a [s]e jouer de leurs caprices de leurs ruses de leur fausse soummission et de leurs 
larmes a regarder leurs vains efforts a les voir quand elles portoient leurs cheines et 
quand elles paroissoient s’en lasser845.  
Les personnages sont fortement liés dans les deux romans, pour créer un état 
de dépendance entre les femmes, les eunuques et le maître du sérail ; « comme un 
flux & un reflux d’empire, & de soumission »846. Jean Starobinski parle de cette 
relation d’interdépendance en ces termes : « le chagrin de l’eunuque tient à ce que, 
étroitement dépendant de l’objet qui lui est de toute manière interdit, il ne peut 
désormais le rejoindre que par des voies perverses »847. Les eunuques compensent 
donc dans les deux ouvrages leur insatisfaction par le plaisir de commander, c’est-à-
dire qu’ils assouvissent leur libido par la libido dominendi : 
[…] je me souviens toujours que je suis né pour les commander ; & il me semble que 
je redeviens homme dans les occasions, où je leur commande encore. Je les hais 
depuis que je les envisage de sens froid, & que ma Raison me laisse voir toutes leurs 
foiblesse : quoi que je les garde pour un autre, le plaisir de me faire obéïr, me donne 
une joye secrette : quand je les prive de tout, il me semble que c’est pour moi, & il 
m’en revient toujours une satisfaction indirecte […]848. 
Un reste de raison m’eclaira je cherchay a eteindre un feu qui n’avoit point de 
consistance et je comencay a jouir de mon estat et de l’avantage de comender unique 
plaisir des gens qui ne sont point aimés849. 
Cette envie de commander demeure l’unique source de plaisir. Montesquieu 
les décrit donc dans les deux œuvres par le biais d’une longue énumération :  
Je m’arme de refus ; je me herisse de scrupules ; je n’ai jamais dans la bouche que les 
mots de devoir, de vertu, de pudeur, de modestie : je les desespere en leur parlant sans 
cesse de la foiblesse de leur sexe, & de l’autorité du Maître […]850. 
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Je multipliay les regles j’augmentay les devoirs tout le monde fut coupable ou creignit 
de l’estre je menacay peu je ne pardonay jamais j’employay toutes sortes de chatimens 
meme ceux qui mettent dans l’humiliation extreme et qui ramenent pour ainsi dire a 
l’enfance851. 
 
La fessée, qualifiée de « châtiment», « l’humiliation extrême, et qui ramène 
[…], pour ainsi dire, à l’enfance » est mot pour mot repris de la lettre supplémentaire 
9, envoyée par Zachi à Usbek :  
O Ciel ! un barbare m’a outragée jusque dans la manière de me punir ! Il m’a infligé ce 
châtiment qui commence par alarmer la pudeur ; ce châtiment qui met dans 
l’humiliation extrême ; ce châtiment qui ramène, pour ainsi dire, à l’enfance852. 
C’est donc dans la brutalité et dans le châtiment des corps féminins que la 
relation entre les eunuques et les femmes prend sens. La fessée qui apparaîtra plus 
tard dans la littérature pornographique comme érotique, n’a pas chez Montesquieu 
cette fonction, comme le montre Catherine Volpilhac-Auger853. Elle souligne que la 
fessée est présente par son aspect de « brutalité, intimidation, et non érotisme »854, 
c’est un signe incontestable de la terreur que font régner les eunuques. Elle montre, 
en faisant une recherche de source du manuscrit de L’Esprit des Lois, que 
Montesquieu puise dans une histoire sur le traitement humiliant qu’a reçue la femme 
de l’empereur Justinien II du premier eunuque. Catherine Volpilhac-Auger montre 
donc, que l’intérêt de Montesquieu pour la fessée est une « origine historique, 
érudite, qui nous éloigne du sérail mais nous ramène, par un détour, à un lieu de 
turpitude comme l’est l’empire byzantin »855. 
Montesquieu retravaille l’Histoire véritable et retire de la seconde version ces 
passages qui s’apparentent par leur thème et souvent même par leur style aux lettres 
9 et 62 des Lettres persanes. L’histoire du sérail de l’Histoire véritable ne sera donc pas 
une répétition des Lettres persanes, mais apporte bien au contraire une pensée 
philosophique renouvelée. La mise en scène du personnage effrayant de l’eunuque 
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rend le sentiment de despotisme au sein du monde du sérail encore plus flagrant. 
Serviteur soumis au despote, il devient lui-même despote pour compenser ses 
manques. Montesquieu réussit parfaitement à modeler les relations 
d’interdépendance et de subordination au sein du sérail qui reflète en taille réduite 
les relations despotiques au sein d’un Etat.  
L’auteur montre dans ce conte, de même que dans son roman épistolaire, que 
le sort de l’eunuque et celui du maître semblent au premier coup d’œil opposés mais 
en réalité sont identiques, car une trop grande abondance amène aussi bien à 
l’incapacité que l’impuissance de l’eunuque. Le sérail des Lettres persanes, tout comme 
celui de l’Histoire véritable emprisonne l’eunuque, les femmes, mais aussi le maître, 
victime de sa jalousie.  
ii) Aspar, l’eunuque modèle 
Le personnage le plus important d’eunuque dans les contes de Montesquieu, 
celui qui devient l’élément moteur de l’histoire, est Aspar, dans le conte d’Arsace et 
Isménie. Ce personnage de bon eunuque, humain, sensible, empli de compassion, 
mais ayant surtout un sens du politique est l’anti-thèse de l’eunuque des Lettres 
persanes et incarne un modèle du gouvernement. Il est le Premier ministre de la 
Bactriane, mais aussi la véritable figure du gouvernement jusqu’à l’arrivée au pouvoir 
d’Arsace. C’est dans sa main que le pouvoir se concentre, et il en use sans en abuser. 
« Aspar, premier eunuque du palais, eut la principale direction des affaires. Il désirait 
beaucoup le bien de l’Etat, & désirait fort peu le pouvoir »856. Cette opposition entre 
l’intérêt collectif et l’intérêt personnel illustre la nécessité d’un renoncement à soi 
pour servir les causes de l’Etat. Il détient la confiance du feu roi, père d’Isménie, qui 
le qualifiait dans sa lettre de « lumière de l’empire »857. Cette métaphore renvoie à 
son intelligence et sa clairvoyance, indispensables dans la politique. Ces qualités 
positives sont présentées dès l’ouverture du conte, dans la description du caractère 
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d’Aspar : « Il connoissoit les hommes, & jugeoit bien des évènements. Son esprit 
étoit naturellement conciliateur, & son âme sembloit s’approcher de toutes les 
autres »858. Il fait donc preuve non seulement d’intelligence et d’empathie, mais 
également d’une bonne connaissance des hommes, ce qui rend son pouvoir 
profondément humain.  
Il est l’incarnation d’un détenteur du pouvoir idéal, conscient de sa 
responsabilité, et s’opposant à la tyrannie. D’ailleurs, il garde secrète l’identité 
véritable d’Ardasire/ Isménie, reine de Bactriane devant Arsace jusqu’au moment 
voulu : « Il avoit eut de très-grandes raisons pour cacher à Arsace la naissance 
d’Ardasire. Arsace, qui avoit beaucoup de courage, auroit pu faire valoir les droits de 
sa femme sur la Bactriane, & la troubler »859. Il est donc toujours conscient de 
l’intérêt de l’Etat, et ses actions s’accordent bien avec cela. Sa grande valeur pour le 
pays et la place précieuse qu’il occupe se manifestent bien dans la comparaison : 
« Comme les flots de la mer agitée s’apaisent par les zéphyrs, le peuple se calma par 
les paroles d’Aspar »860.  
Il est loin de l’image des ministres flatteurs de Louis XIV. La flatterie est un 
vice constant, contre lequel Montesquieu, comme nous allons voir dans la suite, 
s’oppose avec force. Comme Usbek, Aspar refuse la flatterie, et refuse à son tour 
d’être flatteur. Arsace « disoit qu’il aimoit Aspar, son premier ministre, parce qu’il 
parloit toujours des sujets, plus rarement du roi, & jamais de lui-même »861.  
Non seulement il est conscient des intérêts de l’Etat et se comporte en les 
suivant, mais il les rappelle même au roi Arsace, bouleversé par la mort de sa 
femme. Il devient donc la voix de la conscience morale, rappelant à Arsace ses 
devoirs de monarque : « Seigneur, […] vous avez du courage & vous êtes roi. Vous 
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devez, bientôt, recevoir une ambassade du roi de Médie. Il y a tant d’hommes au 
bonheur desquels vous devez songer ; laissez nous pleurer & régnez »862.  
Ainsi, Aspar est une figure unique d’eunuque, qui ne se caractérise en aucun 
cas par sa qualité d’eunuque, mais par sa justice et sa droiture dans son 
gouvernement, qui est donné comme un modèle à suivre. Il est un eunuque à part 
dans le « monde d’eunuques »863 de Montesquieu. Il assure la liberté tandis que les 
autres eunuques se font les oppresseurs des femmes. Catherine Volpilhac-Auger et 
Sheila Mason suggérent l’assimilation d’Aspar avec le cardinal de Fleury, Premier 
Ministre de Louis XV, un homme politique de la conciliation et champion de la 
paix, dans une époque pourtant bien fragile864.  
iii) Le traitement du personnage de l’eunuque chez Voltaire 
La figure de l’eunuque n’apparaît pas aussi fréquemment chez Voltaire, et 
même s’il apparaît, sa fonction est bien différente de celle des eunuques des contes 
de Montesquieu. Voltaire mentionne l’eunuque dans Zadig à deux reprises. Sa 
première apparition, lors de la recherche du chien et du cheval, n’est mentionnée 
que pour donner une touche orientale au conte et ce n’est pas sa fonction de gardien 
de sérail qui importe. Sa deuxième apparition est plus effrayante, plus proche des 
eunuques des Lettres persanes. L’auteur évoque la figure de l’eunuque lors de la fureur 
de roi, donnant des ordres pour tuer la reine et Zadig : « Il [le roi] résolut une nuit 
d’empoisonner la reine, et de faire mourir Zadig par le cordeau, au point du jour. 
L’ordre en fut donné à un impitoyable eunuque, exécuteur de ses vengeances »865. 
L’évocation de l’eunuque apparaît donc avec l’adjectif qualificatif « impitoyable » 
insistant sur son caractère brutal ; cependant, cette évocation du personnage se 
limite à cette seule phrase, sa présence dans le conte est donc insignifiante. 
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Voltaire évoque les eunuques aussi dans l’article « Joseph » du Dictionnaire 
philosophique. Il s’approche ici des réflexions de Montesquieu, concernant les 
eunuques ayant des femmes. C’est une question qui paraît tout à fait paradoxale, et 
attire ainsi l’attention des deux auteurs. Voltaire l’évoque ainsi dans l’article 
« Joseph » : Joseph a été acheté par un eunuque du roi ce qui permet une digression 
au sujet des eunuques :  
Cet eunuque avait une femme, ce qui n’est pas du tout étonnant ; le Kizlar-aga 
eunuque parfait, à qui on a tout coupé, a aujourd’hui un sérail à Constantinople : on 
lui a laissé ses yeux et ses mains, et la nature n’a point perdu ses droits dans son cœur. 
Les autres eunuques, à qui on n’a coupé que les deux accompagnements de l’organe de 
la génération, emploient encore souvent cet organe ; et Putiphar, à qui Joseph a été 
vendu, pouvait très bien être du nombre de ces eunuques866.  
Ici, l’imparfait a la valeur d’hypothèse, renforcé par le sens du verbe « pouvoir », qui 
a lui-même cette valeur. Le sens de possibilité, véhiculé par ce verbe renforce le 
sentiment d’étrangeté. 
Nous nous souvenons encore que l’idée de l’eunuque-mari revient dans les 
Lettres persanes, la castration n’empêche donc pas les sentiments. La Guèbre du conte 
inséré d’ « Aphéridon et Astarté » est mariée à un eunuque, et dans l’histoire 
principale, Zélis relate la demande en mariage de Zélide par l’eunuque blanc, 
Cosrou.  
L’idée qu’un eunuque puisse contracter un mariage est une curiosité qui 
retient l’attention des deux auteurs. Ils introduisent ce sujet dans leurs ouvrages non 
seulement pour rendre leurs œuvres intéressantes et leur donner un peu de piment, 
mais bien évidemment aussi pour leur donner une touche orientale, puisée dans 
leurs lectures des récits de voyages.  
 
Le personnage de l’eunuque est très ambigu et occupe une place privilégiée 
dans les fictions orientales de Montesquieu, non seulement grâce à son pouvoir 
exceptionnel d’évocation de l’Orient, mais également par son statut délicat entre 
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maître et esclave, ce qui permet à Montesquieu de rendre palpable au lecteur le 
sentiment duel de domination-subordination. Montesquieu fait du personnage de 
l’eunuque un favori de ses réflexions sur le pouvoir, il est devenu le personnage clé : 
aussi bien dans le cas de l’eunuque brutal des Lettres persanes, serviteur du despote, 
que dans le cas d’Aspar, incarnation du sens politique idéal. Bien que le personnages 
des eunuques ne soient pas fréquents chez Voltaire, nous ne pouvons pourtant pas 
prétendre que les contes de Voltaire soient exempts de personnages mutilés, car les 
nains, les muets et avant tout les borgnes y remplissent une fonction importante, 
inconnue dans les contes de Montesquieu. Alain Grosrichard évoque ainsi les nains, 
les muets et les borgnes dans son ouvrage : « Abaissés, en effet, tous doivent l’être 
devant le despote. Mais les nains le sont, réellement. Silencieux, attentifs aux clins 
d’œil et aux gestes du maître, les muets le sont. Impuissants, les eunuques le sont. Le 
despotisme aime prendre tout à la lettre et au sens propre, comme l’illustre 
l’aveuglement des enfants royaux dans le sérail d’Ispahan »867.  
b) Les borgnes  
Autres personnages mutilés, les borgnes et les aveugles, apparaissent 
fréquemment dans les récits de voyage. Chardin et Tavernier donnent une 
description terrible et très visuelle de l’éborgnement d’un enfant sur les ordres du 
sultan. La raison principale de « crever les yeux » aux enfants est la succession, car 
en Perse, reporte Chardin, un homme aveugle ne peut accéder au trône. Alain 
Grosrichard rapporte cette scène comme une illustration parfaite du despotisme au 
sérail ; et il affirme : « Dans le régime despotique, où l’on obéit toujours 
« aveuglement », l’aveugle est la figure emblématique du sujet »868. 
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Les borgnes et les aveugles sont également nombreux dans les contes des 
Mille et une nuits que Voltaire, comme nous le savons, connaissait et aimait bien. La 
série des contes des Trois calenders met en scène trois calenders, c’est-à-dire portefaix, 
comme le crocheteur ; qui de plus sont borgnes, comme le personnage de Voltaire. 
Nous nous rappelons que Voltaire s’en est beaucoup inspiré pour l’écriture de son 
Le Crocheteur borgne.  
Les borgnes occupent une place considérable dans les contes de Voltaire : 
Zadig devient presque borgne ; Memnon le devient vraiment ; le personnage de Le 
Crocheteur borgne l’est effectivement aussi ; et nous pouvons y ajouter de même 
Pangloss de Candide, qui le devient à la fin du conte. L’apparition des borgnes sur les 
pages des contes de Voltaire est donc très abondante et prend une signification 
particulière.  
Dans Le Crocheteur borgne, Voltaire joue tout au long du conte sur l’opposition 
entre un œil et les deux yeux, entre les deux yeux de Mélinade et l’état de borgne de 
Mesrour, mise en avant par une répétition constante des mots « œil » et « yeux », et 
cela dès la première ligne. Comme le montre bien Christiane Mervaud, « le récit n’est 
qu’une suite de variations sur les deux premiers nombres, un et deux, sur l’unité et la 
paire »869. Le héros est présenté tout d’abord par cette imperfection : « Il aurait fallu 
être aveugle pour ne pas voir que Mesrour était borgne »870. Voltaire rend évident 
cet état par un jeu de mots entre « aveugle » et « borgne ». Par cette phrase, son 
infirmité saute aux yeux du lecteur, pour ainsi dire. Les jeux de mot se suivent à 
travers le conte sur le nombre des yeux, ce qui produit un contraste entre Mélinade 
possédant les deux yeux, et Mesrour, n’en ayant qu’un. Ainsi, dès l’apparition de la 
femme, une opposition s’installe entre elle, « qui avait un œil de plus que lui »871 ; et 
le borgne, car « les borgnes ne se différent des autres personnes qu’en ce qu’ils ont 
un œil de moins »872. L’opposition se poursuit au fil des pages : « quand on est 
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crocheteur et borgne il ne faut point être amoureux, surtout d’une grande princesse, 
et qui plus est, d’une princesse qui a deux yeux »873. Voltaire joue sur les membres 
pairs, ainsi le crocheteur « avait plus de jambes que d’yeux »874. Mesrour met en 
évidence également son défaut, pourtant visible, dès leur première conversation : 
« en vous l’offrant, je vous en offrirais toujours moins ; car je n’ai qu’un œil et vous 
en avez deux : mais un œil qui vous regarde vaut mieux que deux yeux qui ne voient 
point les vôtres »875. Le crocheteur profite donc de son infirmité pour complimenter 
la dame, et nous remarquons le jeu entre un œil et deux yeux dans la réponse de la 
princesse : « je voudrais bien pouvoir vous donner un autre œil »876. 
Voltaire donne une fonction distincte aux deux yeux dans le conte, fonction 
qu’il explicite dès l’incipit : « Nos deux yeux ne rendent pas notre condition 
meilleure ; l’un nous sert à voir les biens, et l’autre les maux de la vie ; bien des gens 
ont la mauvaise habitude de fermer le premier, et bien peu ferment le second »877. Le 
crocheteur a un « bon » et un « mauvais » œil, référant pour l’un à l’optimisme et 
pour l’autre au pessimisme ce qui lui donne une certaine vision philosophique du 
monde et lui permet de profiter des avantages et des bonheurs présents. Dans le cas 
de Mesrour, borgne « heureux »878, la privation de l’œil est celui du « mauvais » œil, 
ce qui lui permet d’être « si content de son état »879, de ne pas voir les aspects 
désagréables de la vie. Cette distinction de « bon » et « mauvais » œil apparaît 
également quand Mesrour court à côté du char « en tournant son bon œil du côté de 
la dame »880.  
Ce type de différentiation des yeux provient du conte d’Histoire de l’aveugle 
Baba Abdalla des Mille et une nuits, comme le montre Christiane Mervaud881. Chez 
Voltaire, elle apparaît non seulement dans Le Crocheteur borgne, mais aussi dans Zadig. 
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Zadig court le risque de devenir borgne, suite à un combat pour sauver sa bien-
aimée, Sémire. Voltaire tourne en dérision cette distinction de « bon » et « mauvais » 
œil, c’est-à-dire l’œil gauche et l’œil droit en montrant son absence de fondement 
scientifique, et la rend ridicule par l’attitude grotesque du médecin : « s’il eût été l’œil 
droit [...] je l’aurais guéri ; mais les plaies de l’œil gauche sont incurables »882. La 
distinction entre gauche et droite, renvoyant communément à une distinction au 
sens figuratif à des bonnes et mauvaises choses, est devenue un cliché. La réponse 
du médecin dans le conte illustre l’absurdité de cette distinction arbitraire. 
Dans les contes de Voltaire, le fait de devenir borgne ou de courir le risque 
de le devenir contribue, de façon paradoxale, à voir claire. Les personnages 
réussissent à remarquer, grâce à leur vue endommagée, les choses importantes. 
Ainsi, Zadig s’aperçoit que sa fiancée ne l’aime pas et qu’elle le quitte au moment où 
il aurait le plus besoin d’elle, car elle déclare qu’elle a une « aversion insurmontable 
pour les borgnes »883. Cette découverte permet à Zadig de se séparer de Sémire et de 
trouver à la fin du conte l’amour parfait. Memnon s’aperçoit, après avoir perdu sa 
vue du fonctionnement hypocrite et profiteur du monde, ce qui lui donne une 
certaine lucidité et diminue sa naïveté et sa confiance illimitée en le monde. 
L’accident de la perte de l’œil de Memnon lui ouvre les yeux, cela le secoue dans sa 
naïveté et le fait prendre conscience sur la réalité :  
Memnon, ayant ainsi renoncé le matin aux femmes, aux excès de table, au jeu, à toute 
querelle, et surtout à la cour, avait été avant la nuit trompé et volé par une belle dame, 
s’était enivré, avait joué, avait eu une querelle, s’était fait crever un œil, et avait été à la 
cour où l’on s’était moqué de lui.  
Pétrifié d’étonnement, et navré de douleur, il s’en retourne la mort dans le cœur884.  
Memnon, personnage crédule, a besoin de cet accident pour connaître la face 
réelle du monde. L’ange, apparaissant dans son rêve, ne le réconforte pas, ne lui 
donne aucun soutien, mais il lui apprend pourtant le sens de la nuance, apportant 
des nouvelles de son frère, à qui le roi des Indes a fait crever les deux yeux « pour 
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une petite indiscrétion »885 ; il l’a enfermé dans une prison, tandis que Memnon a 
perdu sa maison et ses biens. Memnon, prenant conscience de la cruauté et de 
l’égoïsme profond des hommes, ne trouve pas de réconfort dans le relativisme 
proposé par l’ange et dit avec amertume et ironie : « C’est bien la peine [...] d’avoir 
un bon génie dans une famille, pour que de deux frères l’un soit borgne, l’autre 
aveugle, l’un couché sur la paille, l’autre en prison »886. La déception de Memnon, et 
l’incapacité de l’ange gardien à apporter un soutien quelconque reflète l’attitude de 
Voltaire qui réfute l’optimisme de la vision de l’univers de Pope et Leibniz : « tout 
est bien »887, attitude qui sera la sienne également dans la rédaction de l’article « Bien 
(tout est) » du Dictionnaire philosophique. Jean Goldzink désigne cela par l’expression 
« la mise à mal de l’optimisme »888. 
La vision de Memnon, qui a besoin de devenir borgne pour s’apercevoir de la 
réalité s’oppose à la vision du crocheteur qui a une attitude moins naïve et gagne en 
ne voyant que l’aspect positif de la vie. Les deux visions du monde sont 
complémentaires, ils illustrent deux attitudes face au monde : Memnon, avant son 
accident, refuse de voir les tares du monde et affiche un comportement 
extrêmement naïf et ingénu ; Mesrour, de son côté, ne voit que les belles choses de 
la vie, ce qui lui permet, par le rêve, de rendre plus agréable sa condition misérable. 
C’est cette vision partielle qui lui permet de profiter des beautés de la vie, et 
d’apprécier son quotidien qui ne lui réserve pas de réels plaisirs. L’état de borgne 
contribue donc dans tous les cas à une certaine vision philosophique du monde.  
Il est important de mentionner qu’à cette époque, en commençant par Locke, 
les philosophes se son penchés sur le sujet théorique des aveugles de naissance pour 
se questionner sur la capacité de leur discernement après une opération, ce qui 
amène à des questions sur le sensualisme. Diderot fait la question des aveugles le 
sujet de sa Lettre sur les aveugles à l’usage de ceux qui voient. La clairvoyance des aveugles 
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887 Voir Voltaire, Memnon, note 12, 13, p. 267. 
888 Goldzink, Jean, « La métaphysique du mal », Europe, mai 1994, n°781, p. 63-80. p. 63. Nous 
avons gardé l’italique de l’édition originale. 
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n’est donc pas une innovation de Voltaire. L’aveugle devient un personnage 
emblématique des philosophes des Lumières. En apparence défaillant, il est une 
figure contradictoire, détenant des connaissances dont le voyant est privé889.  
Christiane Mervaud attire notre attention sur le thème du borgne qui reçoit 
un traitement philosophique dans l’article « Lettres, gens de lettres ou lettrés » du 
Dictionnaire philosophique, où être « borgne » ou « aveugle » ou savoir « ouvrir un œil » 
deviennent autant de métaphores pour vivre dans le despotisme, ou au contraire être 
un citoyen lucide et responsable :  
Montesquieu dit que les Scythes crevaient les yeux à leurs esclaves, afin qu’ils fussent 
moins distraits en battant leur beurre ; c’est ainsi que l’Inquisition en use, et presque 
tout le monde est aveugle dans les pays où ce monstre règne. On a deux yeux depuis 
plus de cent ans en Angleterre ; les Français commencent à ouvrir l’œil ; mais 
quelquefois il se trouve des hommes en place qui ne veulent pas même permettre 
qu’on soit borgne. 
Voltaire se réfère dans ce texte à Montesquieu et aux Considérations sur les 
causes de la grandeur des Romains et de leur décadence. 
Les borgnes voltairiens ont en commun non seulement une certaine vision 
philosophique du monde, mais également une vie sentimentale malheureuse. Ils sont 
repoussés par les femmes. Zadig, qui ne devient infirme que temporairement, sera 
délaissé par sa promise dès qu’il risque de perdre son œil. Le crocheteur se voit tout 
d’abord rejeté, car Mélinade lui refuse son bras. Il se voit par les yeux de Mélinade, 
et cette comparaison lui fait sentir davantage son infériorité, son infirmité et même 
le dégoût de la dame : « il savait bien qu’il n’était pas propre, la dame le lui avait 
assez clairement fait entendre, et la comparaison qu’il avait faite en chemin entre lui 
et sa maîtresse le lui avait fait voir encore plus clairement »890. Memnon sera trompé 
et volé par une femme avant même de devenir borgne, son état de borgne ne 
change donc rien à sa relation déjà malheureuse avec les femmes. La perte de l’œil 
                                                           
889 Sur le rapport entre l’aveugle et la philosophie voir plus en détail L’aveugle et le philosophe ou 
Comment la cécité donne à penser, (sous la dir. Marion Chottin), Paris, Publications de la Sorbonne, 
2009.   
890 Voltaire, Le Crocheteur borgne, p. 87.  
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peut donc être interprétée suivant la théorie freudienne, comme le propose Haydn 
T. Mason, comme une forme d’impuissance891.  
 
Le personnage de borgne dont abondent les contes de Voltaire est 
particulièrement complexe : mutilé et de ce fait monstre, il se voit repoussé par son 
entourage, la cécité lui ouvre cependant les yeux et lui permet de découvrir la face 
cachée du monde. Voltaire n’hésite donc pas à employer cette figure emblématique 
venue des Mille et une nuits, qu’il investit d’une dimension philosophique. Les borgnes 
voltairiens ont plus de traits communs avec les eunuques de Montesquieu que l’on 
ne l’imagine : s’intégrant parfaitement dans l’esthétique oriental, ils confèrent ainsi 
au conte un piment d’exotisme. Ce sont des êtres infirmes qui compensent leur 
handicap par une réflexion philosophique mise en valeur par l’action. Les aveugles 
sont des composants indispensables dans la création orientale de Voltaire, il les dote 
d’une vision du monde remarquable, une clairvoyance dont les voyants pourraient 
être jaloux.  
c) Les nains et les muets  
Les autres figures mutilés, comme les nains et des muets, n’ont qu’une place 
minime dans les contes de Voltaire, et n’apparaissent pas du tout dans les contes de 
Montesquieu. La seule apparition intéressante est celui du nain muet de Zadig. Ce 
personnage d’arrière plan a pourtant un rôle important. Nous avons vu dans l’étude 
des récits de voyages que les nains et les muets ont une fonction importante à jouer 
dans la vie du sérail, ils sont les exécuteurs des ordres sanglants du maître. Le 
personnage du conte de Voltaire, le « petit nain qui était muet, mais qui n’était pas 
sourd »892 prend certaines des caractéristiques connues des récits de voyages. Ainsi, 
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« il était témoin de ce qui se passait de plus secret, comme un animal 
domestique »893, mais contrairement à sa fonction d’exécuteur des meurtres, il sera 
bien au contraire celui qui avertit le héros, sur les ordres de la reine, de la fureur 
jalouse du roi et sauvera ainsi la vie de Zadig. Voltaire est, comme nous le savons 
bien, un fin connaisseur des récits de voyages. Il sait bien que ce personnage est un 
personnage éminemment oriental, associé dans l’imaginaire des lecteurs européens 
aux complots et aux étranglements secrets ordonnés par les monarques. L’auteur se 
sert donc dans son conte de cette image, mais inverse le cliché, en lui donnant dans 
son conte un rôle positif, inattendu, de sauveur. 
 
Les personnages mutilés, puisés dans les lectures, sont particulièrement 
présents dans les contes des deux auteurs. Ils produisent un sentiment d’étrangeté, 
mettent mal à l’aise, et contribuent pleinement à rendre l’atmosphère orientale. 
Montesquieu privilégie les eunuques, qui servent bien sa réflexion politique avec la 
mise en pratique de rapports interhumains de type étatiques qui vont jusqu’au 
despotisme, ou au contraire, grâce au personnage modèle d’Aspar, avec la mise en 
scène du pouvoir juste et équitable. Voltaire, qui pense le rapport entre l’homme et 
son destin, privilégie les personnages des borgnes, qui ont également, comme nous 
l’avons prouvé, une signification philosophique. 
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Chapitre III : 
Le rapport au réel  
Le conte laisse une place dominante à l’imagination894, au fabuleux895 et à la 
magie pour ensorceler le lecteur et faciliter son évasion. Nos deux auteurs ont 
recours aux stéréotypes des contes, construisent leurs contes en étant conscients des 
                                                           
894 « Faculté de créer un monde irréel plus ou moins étrange ou fantastique », Vocabulaire d’esthétique, 
(sous dir. Anne Souriau), Paris, PUF, 1990, p. 859, art. « Imagination ». 
895 « Pouvoir d’exercer sur l’âme et produisant des effets mystérieux et puissants qui semblent 
œuvre de magie », Vocabulaire d’esthétique, p. 722, art. « Fabuleux ».  
CHARDIN, Voyages en Perse et autres lieux de l’Orient, Amsterdam, 1711, t. 4, p. 35, n° XIX. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (345717).  
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attentes des lecteurs. Mais s’agissant des contes philosophiques, la magie ne remplit 
plus le même rôle que dans les contes merveilleux et les contes de fées. Nos deux 
philosophes ont recours au merveilleux, aux êtres fabuleux pour les opposer à la 
réalité, et démasquer en fin de compte l’irréel. Sylvain Menant note que Voltaire 
recourt à la magie orientale car il donne une place importante à l’imagination dans la 
création littéraire, mais il condamne les « imaginations fantastiques, dépourvues 
d’ordre et de bon sens »896. Nous allons voir que ce constat est encore plus vrai pour 
les contes de Montesquieu qui sont toujours ramenés à la réalité. En étudiant les 
motifs qui illustrent le rapport au réel nous pourrons déduire que la place dévolue à 
la magie est minime dans les contes des deux auteurs et ils gardent toujours à l’esprit 
un lien fort au réel, ils n’ont recours à la magie que pour mieux révéler la réalité. La 
destruction de la magie s’opère sur tous les niveaux. Elle apparaît dans la procédure 
de la métamorphose et métempsycose, dans la présence des êtres surnaturels, 
comme des animaux fabuleux, des génies et des anges, et même le rêve. Ce dernier 
est par définition la frontière entre le réel et l’imaginaire et deviendra dans les contes 
étudiés le dénonciateur de l’irréel. 
1 L’ART DE SE TRAVESTIR 
a) Le déguisement 
Le déguisement est un motif primordial des contes qui permet de duper les 
autres personnages et de créer ainsi un faux-semblant. Le but primordial du 
déguisement dans les contes est de se faire passer pour une autre personne, de 
masquer sa propre identité et d’induire le monde en erreur, créant une illusion. Chez 
nos deux auteurs le déguisement se traduit par le travestissement, c’est-à-dire que le 
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héros ou la héroïne prend les vêtements de l’autre sexe, pour faire croire qu’il/est est 
du sexe opposé. De nombreuses comédies classiques et baroques empruntent ce 
motif qui conduit à des situations incongrues et bouffonnes. Nous en trouvons des 
exemples chez Molière, Beaumarchais pour les comédies ; mais c’est également un 
thème récurrent des contes.  
Dans la Princesse de Babylone de Voltaire, le travestissement permet à la 
princesse de fuir l’auberge louche et les avances pressantes du pharaon par la ruse. 
La princesse fait s’endormir le roi d’Egypte et sa suite et improvise un déguisement 
sur le champ :  
L’aumônier du roi d’Egypte avait la plus belle barbe que pût porter un homme de sa 
sorte. Formosante la coupa très adroitement ; puis l’ayant fait coudre à un petit ruban, 
elle l’attacha à son menton. Elle s’affubla de la robe du prêtre, et de toutes les marques 
de sa dignité, habilla sa femme de chambre en sacristain de la déesse Isis897. 
Le déguisement réussit à merveille, elle participe du grotesque de la situation, car les 
soldats qui croisent Formosante la prennent pour le grand prêtre, l’appellent « mon 
révérendissime père en Dieu »898 et lui demandent des bénédictions. La phrase 
commence par un superlatif qui détermine, avec la relative, la barbe de l’aumônier 
« la plus belle barbe que pût porter un homme de sa sorte » ce qui conduit à créer 
une situation cocasse. Le déguisement a un caractère doublement burlesque, car non 
seulement que la Princesse se déguise en homme, ce qui produit un inversement du 
sexe, mais elle se déguise en plus en prêtre, et on peut lire ce travestissement comme 
une satire de l’ordre clérical, chère à Voltaire. 
b) Les rôles inversés 
Nous allons voir que le rôle du déguisement n’est pas aussi simple chez 
Montesquieu, il prend des fonctions supplémentaires et agit sur la psychologie du 
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héros. Nous y trouvons l’illustration dans Arsace et Isménie. Dans ce conte, Arsace est 
déguisé deux fois en femme. La première fois, c’est Ardasire qui l’enlève, l’enferme 
dans un sérail et l’habille en femme, ce qui crée un renversement complet des rôles 
sexuels. Ardasire elle-même se déguise, pour ne pas être reconnue par Arsace, ce qui 
assure le suspens de la scène :  
Ardasire ne vouloit point être connue, ni que je fusse connu, elle cherchoit a jouir de 
mon erreur, tous ceux qui n’etoient pas du secret la prenoient pour la princesse mais 
un homme enfermé dans son palais auroit démenti son caractère, on me laissa donc 
mes habits de femme, et on crut que j’etois une fille nouvellement acheptée et destinée 
a la servir899.  
Le travestissement a un effet double : Ardasire se déguise en princesse pour ne pas 
être reconnue de son amoureux, ce qui réussit bien : l’homme est maintenu dans le 
doute jusqu’au dévoilement du personnage réel caché sous les habits de la princesse. 
Elle recourt au déguisement dans sa fonction première : il s’agit de cacher son 
identité. Arsace ne la reconnaît pas, et dit d’elle que « la feinte princesse etoit 
toujours voillée et [il] n’entendoi[t] jamais sa voix »900. Le voile, qui permet à la fois 
de se cacher, de susciter le désir, peut être considéré également comme un obstacle. 
C’est un élément particulièrement intéressant que nous allons étudier par la suite.  
Mais le déguisement principal de cette scène concerne Arsace, qui a été 
travesti en femme contre son gré :  
Ardasire qui sçavoit que la passion pour la gloire m’avoit déterminé a la quitter songa a 
amolir mon courage par toutes sortes de moyens, je fus mis entre les mains de deux 
eunuques, on passoit les journées a me parer, on composoit mon tein, on me baignoit, 
on versoit sur moy les essences les plus délicieuses, je ne sortois jamais de la maison 
on m’apprenoit à travailler moy-meme a ma parure, et surtout on vouloit m’accutumer 
a cette obeissance sous laquelle les femmes sont abatuës dans les grands serails 
d’Orient901.  
Le travestissement du héros en femme est un topos dans la littérature, 
cependant il s’agit en général d’un travestissement voulu, ou tout au moins accepté 
par le héros. Dans le cas d’Arsace, ce travestissement, doublé de l’enlèvement et de 
la séquestration dans un sérail, n’est en aucun cas accepté par ce dernier qui se dit 
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« indigné de [s]e voir traiter ainsi, il n’y a[vait] rien qu[’il] n’eusse osé pour rompre 
[s]es chaines »902. Ce déguisement n’a pas pour seule vocation de tromper 
l’entourage. Il a d’abord pour fonction d’agir sur la psychologie d’Arsace, — de 
l’efféminer, d’ « amolir [s]on courage »903, car il avait délaissé le bonheur de l’amour 
pour se distinguer sur les champs de bataille. Cette efféminisation, qui consiste à 
habiller l’homme en femme et à le traiter en tant que femme semble efficace. Nous 
pouvons relever les marques directes de la féminisation du héros « la honte, la 
rougeur, et la confusion » ; il dit que « tout ceci sembloit ralentir [s]a pensée » et 
évoque également « un certain trouble »904. La lenteur, la mollesse sont considérées 
comme des signes de la féminité au XVIIIe siècle. Le déguisement agit donc sur sa 
psychologie, ce qui est effectivement le but d’Ardasire. Aurélia Gaillard appelle cela 
« l’expérimentation du renversement »905, c’est-à-dire l’expérience de l’inversion des 
rôles sexuels, dans le but d’adoucir l’homme, car, comme elle le démontre dans son 
article : « pas de renversement politique sans reversement des rôles sexuels – c’est-à-
dire sans féminisation (temporaire) du pouvoir »906. Et effectivement, Arsace, 
conquérant et belliqueux, arrivera à la fin du conte à canaliser son ambition et faire 
preuve de clémence face à son adversaire, grâce à la féminisation. Cette 
expérimentation du féminin aide l’homme, de façon paradoxale, à retrouver sa 
virilité, tout en adoucissant son caractère combatif, assoiffé de gloire. Arsace aura 
recours au travestissement une deuxième fois quand le prince de Sogdiane menace 
d’enlever Ardasire. Arsace se substitue à Ardasire, en se déguisant en femme, pour la 
sauver. Il dit : « je resolus de prendre les habits que j’avois eu il y avoit quelques 
mois de monter sous le nom d’Ardasire »907. La première expérience de 
renversement féminise Arsace et le rend plus doux. Cette deuxième expérience de 
renversement lui redonne la virilité, ce que nous pouvons remarquer grâce aux 




905 Gaillard, Aurélia, « Montesquieu et le conte oriental. L’Expérimentation du renversement », 
Féeries, 2005, n°2, p. 109-124.  
906 Ibid., p. 121. 
907 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 344.  
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verbes d’action : « j’executay tout de sang-froid »908, « j’ordonnay »909 ; il tue enfin le 
tyran : « l’epoux d’Ardasire a puni [s]es crimes »910. Par ces deux déguisements, 
expériences de renversement, Arsace se transforme et redevient digne d’Ardasire. Il 
ne s’agit donc pas dans ce conte d’un déguisement simple, une transformation 
psychologique accompagne le changement d’apparence externe. 
2 LES TRANSFORMATIONS 
Des autres transformations de l’apparence, beaucoup plus complexes 
cependant que le travestissement, sont la métamorphose et la métempsycose. La 
métamorphose est un procédé habituel des contes où le personnage se transforme, 
le plus souvent grâce à la magie, en un autre être humain, en un animal, ou encore 
en un objet911. La métempsycose est en revanche une notion renvoyant à la religion 
et à la philosophie hindou fondées sur la réincarnation. 
a) La métamorphose 
Nous retrouvons chez nos deux auteurs la métamorphose du héros en animal 
ou encore en une autre personne. Voltaire évoque ces deux notions dans le 
Dictionnaire philosophique où il leur consacre un article, mais ne différencie pas 
proprement les deux. Il montre qu’il s’agit des croyances répandues : « L’idée de la 
métempsycose est peut-être le plus ancien dogme de l’univers connu, et il règne 
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encore dans une grande partie de l’Inde et de la Chine »912. Il semble mettre une 
signe d’égalité entre les deux notions, en évoquant la « métamorphose » en Orient 
par la définition propre de la métempsycose ; il les assigne au monde des contes et 
des superstitions, en les tournant en ridicule : « N’est-il pas bien naturel que toutes 
les métamorphoses dont la terre est couverte, aient fait imaginer dans l’Orient où on 
a imaginé tout, que nos âmes passaient d’un corps à l’autre »913. Il énumère une série 
de métamorphoses de la vie réelle pour détruire l’aspect magique du phénomène et 
en faire une loi quasi scientifique, propre au fonctionnement de la nature : « Un 
point presque imperceptible devient un ver, ce ver devient papillon ; un gland se 
transforme en chêne, un œuf en oiseau ; l’eau devient nuage et tonnerre ; le bois se 
change en feu et en cendre ; tout paraît enfin métamorphosé dans la nature »914.  
Voltaire reste tout aussi réaliste dans ses contes, où métamorphoses et 
métempsycoses, bien qu’elles apparaissent, ont dans la majorité des cas un 
fondement, une explication naturelle. C’est ainsi qu’une chaîne de métamorphoses, 
tirées de la vie quotidienne, apparaît dans le conte Princesse de Babylone, dans la scène 
de la résurrection du phénix, qui expliquent par ce biais la renaissance extraordinaire 
de l’oiseau :  
Tout est résurrection dans ce monde ; les chenilles ressuscitent en papillons, un noyau 
mis en terre ressuscite en arbre. Tous les animaux ensevelis dans la terre ressuscitent 
en herbes, en plantes, et nourrissent d’autres animaux dont ils font bientôt une partie 
de la substance : toutes les particules qui composaient les corps sont changées en 
différents êtres915.  
En comparant les deux citations nous remarquons une grande proximité, une 
ressemblance frappante : « chenille » ou « ver » se transforme en « papillon » ; 
« gland » ou « noyau » devient « arbre » ou « chaîne » : ce n’est que le vocabulaire qui 
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913 Ibid. 
914 Ibid. 
915 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 119. 
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change pour ces deux textes presque contemporains916. Voltaire casse donc la magie 
du conte et fournit une explication scientifique fondée sur l’observation de la nature. 
Un autre exemple, Le Blanc et le Noir, nous donne des illustrations abondantes 
de métamorphoses tant en animaux qu’en êtres humains. Ce sont les deux 
serviteurs, Ebène et Topaze qui, après avoir disparus, changent de forme tout au 
long du conte, pour accélérer le voyage du maître ou au contraire, le faire revenir sur 
ses pas. Ils prennent des formes complémentaires pour mener un combat l’un 
contre l’autre. C’est ainsi qu’ils deviennent respectivement aigle et vautour, éléphant 
et rhinocéros, âne et son maître, puis marchand et son chameau. Nous n’assistons 
pas aux transformations, nous apprenons leur métamorphose de leur propre aveu à 
la fin du conte. Il s’agit dans leur cas de paires d’allégories, des incarnations des 
forces du bien et du mal qui s’opposent. Ainsi, Topaze confesse :  
C’est moi qui étais l’aigle qui a combattu contre le vautour, et qu’il a déplumée ; j’étais 
l’éléphant qui emportait le bagage pour vous forcer à retourner dans votre patrie ; 
j’étais l’âne rayé qui vous ramenait malgré vous chez votre père ; c’est moi qui ai égaré 
vos chevaux ; c’est moi qui ai formé le torrent qui vous empêchait de passer ; c’est moi 
qui ai élevé la montagne qui vous fermait un chemin si funeste ; j’étais le médecin qui 
vous conseillait l’air natal ; j’étais la pie qui vous criait de ne point combattre. – Et 
moi, dit Ebène, j’étais le vautour qui a déplumé l’aigle ; le rhinocéros qui donnait des 
coups de corne à l’éléphant, le vilain qui battait l’âne rayé ; le marchand qui vous 
donnait des chameaux pour courir à votre perte ; j’ai bâti le pont sur lequel vous avez 
passé ; j’ai creusé la caverne que vous avez traversé ; je suis le médecin qui vous 
encourageait à marcher ; le corbeau qui vous criait de vous battre917.  
Nous remarquons d’abord que les deux personnages prennent la forme d’autres 
personnes ou d’animaux, mais jamais en objets. L’apparition des objets adjuvants ou 
opposants, comme le torrent et le pont ou encore la montagne ne sont pas les 
personnages transformés, – ce qui ne serait pourtant pas surprenant pour un conte –
, il ne sont pas non plus les résultats d’une magie explicite ; les personnages utilisent 
les verbes quotidiens, voire banals pour la création de ces objets. Ainsi, le torrent a 
été « formé », la montagne « élevé[e] », le pont « bâti » et la caverne « creusé[e] ». Il 
s’agit donc des verbes qui n’évoquent aucune intervention extraordinaire ou 
                                                           
916 La Princesse de Babylone a été probablement rédigée en 1767 et le Dictionnaire philosophique entre 
1764 et 1769 (Voir Hellegouarc’h, Introduction La Princesse de Babylone, p. 10 et Voltaire, Dictionnaire 
philosophique, art. « Métamorphose, métempsycose », p. 370, note 1). 
917 Voltaire, Le Blanc et le Noir, p. 263.  
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surnaturelle, ce qui casse l’effet de magie. Mais la désillusion ultime vient de la 
dernière scène du conte où nous apprenons que Rustan a rêvé toutes ces aventures : 
les métamorphoses n’ont donc pas eu lieu, ce qui ramène le lecteur brusquement à la 
réalité. 
Nous pouvons remarquer les ressemblances entre les métamorphoses rêvées 
dans Le Blanc et le Noir et le conte de jeunesse de Voltaire, Le Crocheteur borgne918. Ce 
dernier comporte une belle scène de métamorphose du borgne en un jeune homme 
séduisant à laquelle le lecteur assiste. Mesrour est d’abord présenté à travers le 
regard de Mélinade, et surtout par le rejet de celle-ci : « il savait bien qu’il n’était pas 
propre, la dame le lui avait assez clairement fait entendre, et la comparaison qu’il 
avait faite en chemin entre lui et sa maîtresse le lui avait fait voir encore plus 
clairement »919. La métamorphose a lieu après une nuit d’amour, plus précisément, 
après un vœu de Mesrour, prononcé de façon très ambiguë, au moment de la 
jouissance : « pendant que je suis dans ton paradis, divin prophète, accorde-moi 
encore une faveur, c’est d’être aux yeux de Mélinade ce qu’elle serait à mon œil s’il 
faisait jour »920. Cette prière à double-sens est éclaircie par une précision : « il finit de 
prier et continua de jouir »921. Mesrour voit ses prières exaucées et constate un 
changement le matin aux yeux de Mélinade, qui le voit comme « un jeune homme 
d’une taille noble, dont le visage ressemblait à l’astre dont la terre attendait le retour. 
[...] ses grands yeux tendres et vifs tout à la fois exprimaient et inspiraient la 
volupté »922. Plus qu’une magie, c’est l’amour qui a changé la vision de Mélinade, et 
Mesrour devient non seulement un beau jeune homme possédant deux yeux, mais 
l’incarnation de l’Amour dont le « carquois d’or, orné de pierreries, était suspendu à 
ses épaules, et le plaisir faisait seul sonner ses flèches »923. Bien que la transformation 
soit expressément appelée « métamorphose » : « Mélinade, aussi aise qu’étonnée, 
                                                           
918 Ils existent deux versions très différentes de Le Crocheteur borgne. L’édition de Kehl (1784) 
imprime le conte dans le tome XLV des Œuvres complètes de Voltaire. C’est celle que nous avons 
citée et qui contient le songe érotique. Le Journal des dames publie un conte épuré, en mars 1774, sans 
citer le nom de Voltaire. (cf. Mervaud, Introduction Le Crocheteur borgne, p. 51-52).      
919 Voltaire, Le Crocheteur borgne, p. 87. 
920 Ibid., p. 88-89.  
921 Ibid., p. 89.  
922 Ibid.  
923 Ibid. 
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regretta que la métamorphose de Mesrour n’eût pas commencé plus tôt »924, il ne 
s’agit que de la transformation de son regard, car, nous le savons bien, l’amour rend 
aveugle. Mais la désillusion complète vient, là encore, de la dernière scène du conte, 
qui nous apprend qu’il ne s’agit que d’un rêve érotique du crocheteur qui a bu trop 
d’eau de vie la veille. Les scènes de désillusion finale dans les deux contes, Le 
Crocheteur borgne et Le Blanc et le Noir se ressemblent beaucoup. Les deux scènes 
excluent toute intervention magique et ramènent tous les éléments apparemment 
surnaturels au simple quotidien. Ce procédé assure une distanciation de l’auteur par 
rapport au genre du conte. 
C’est également le cas de la métamorphose chez Montesquieu, dans son 
conte inséré « Anaïs et Ibrahim » qui comporte une métamorphose intéressante. 
Anaïs, dans son séjour au paradis pour punir son mari brutal, envoie un « homme 
céleste » pour « prendre la figure de son mari »925 et se substituer à lui dans son 
sérail. L’action surnaturelle, la métamorphose, se réalise, comme chez Voltaire, par 
un verbe qui renvoie au quotidien : « prendre la figure » ; auquel est ajouté une autre 
action extraordinaire, la capacité de voler. Cette capacité magique est bien attestée 
par les verbes de mouvement : « il fendit les airs ; arriva à la porte du Serrail 
d’Ibrahim »926, et il « vole vers les Appartemens »927 des femmes. Cependant, les 
expressions « fendre les airs » et « voler vers » sont presque lexicalisées et renvoient 
davantage à l’idée de vitesse qu’à l’acte concret de voler. On peut donc penser que 
Montesquieu privilégie l’idée de rapidité et constater qu’il n’utilise tout le potentiel 
merveilleux de l’acte de voler.  
La métamorphose de l’homme céleste en Ibrahim a une fonction 
philosophique dans le conte, le faux Ibrahim illustre la supériorité et l’efficacité du 
gouvernement doux et équitable par rapport à la tyrannie, contre laquelle non 
                                                           
924 Ibid., p. 90.  
925 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 135, p. 509. 
926 Ibid. 
927 Ibid. 
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seulement les femmes mais également les eunuques se rebellent et en fin de compte 
le vrai Ibrahim « n’est pas obéï »928. 
 
La métamorphose, action qui est assignée éminemment à la magie, ne 
remplie pas cette fonction chez nos deux philosophes, qui s’amusent à détruire 
systématiquement toute possibilité d’une intervention surnaturelle et ramènent 
l’action à une explication réaliste. Cela créé une surprise chez le lecteur qui s’attend, 
conformément au genre, à être embarqué vers un imaginaire fantaisiste.  
b) La métempsycose 
La métempsycose est également évoquée dans les contes de Montesquieu. Il 
mentionne par ailleurs la métempsycose également dans les ouvrages 
philosophiques. Il en évoque les méfaits et les « ravage[s] » de point de vue social 
dans les Pensées (231), en rappelant que la population doit se satisfaire avec des 
légumes, doit omettre de chauffer, de peur de brûler des insectes, et dénonce 
également l’attitude indigne des derviches et des fakirs929. Dans son ouvrage De 
l’Esprit des lois, l’auteur est moins catégorique et examine les avantages et les 
inconvénients de la métempsycose. Ainsi, l’avantage en est que les Indiens, ont 
« horreur pour verser le sang »930, ce qui fait qu’il y a très peu de meurtres. 
Cependant, « les femmes s’y brûlent à la mort de leur mari : il n’y a que les innocents 
qui y souffrent une mort violente »931. Ces deux idées seront introduites dans les 
contes. 
Montesquieu évoque la métempsycose dans ses contes, sur un ton badin. Le 
conte inséré dans les Lettres persanes, Montesquieu emprunte un procédé narratif 
                                                           
928 Ibid. 
929 Montesquieu, Pensées 231, p. 254. 
930 Montesquieu, De l’Esprit des lois, (Masson), livre XXIV, chap. 21, p. 100.  
931 Ibid. 
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original dans l’Histoire véritable grâce à la métempsycose. Contrairement à la 
métamorphose, propre au genre du conte, qui est une procédure de transformation 
entière ou partielle, mais unique ; la métempsycose est une notion de la religion et de 
la philosophie hindoues, qui prêche la transmigration de l’âme après la mort dans un 
autre être vivant, animal ou homme, selon les mérites de la vie précédente. Jean-
François Perrin remarque dans son article que la métempsycose apparaissant dans 
les contes a certaines caractéristiques qui ne constituent pas la doctrine, et sont 
propres au genre fictif des contes. C’est le cas du thème de ressouvenir des vies 
antérieures et de celui de la transmigration volontaire avec choix libre des corps932. 
Ces traits n’apparaissent pas dans les récits de voyages, ils sont en revanche les deux 
traits principaux des contes à métempsycose.  
Le personnage de l’Histoire véritable se définit lui-même dans la première 
phrase comme « le plus grand fripon de toutes les Indes »933 puis il devient 
sauterelle, petit chien, éléphant, mais également jeune femme à plusieurs reprises, et 
même maître de sérail et eunuque. Le changement de forme s’opère, une fois de 
plus, par des verbes simples, exprimés essentiellement par le verbe ‘être’ : « étant 
sauterelle »934, le verbe ‘naître’ « je nacquis perroquet »935, ‘devenir’ « je devins 
loup »936, « je devins un homme »937. Cela prouve que Montesquieu ne cherche pas 
de nous émerveiller, ne cherche pas de nous persuader que cette transformation est 
une magie.  
Une certaine gradation s’opère dans la métempsycose, car après l’état de 
divers insectes, le héros devient un animal de taille de plus en plus grande, il 
remarque lui-même qu’il « toûchoi[t] a l’heure ou [il] devoi[t] être un gros animal »938 
et devient enfin un être humain. Montesquieu, comme nous l’avons déjà vu, 
n’introduit pas l’exotisme dans son conte grâce aux animaux sauvages, il ne parle 
                                                           
932 Perrin, Jean-François, « Petits traités de l’âme et du corps », p. 125.  
933 Montesquieu, Histoire véritable, p. 130.  
934 Ibid., p. 135.  
935 Ibid. 
936 Ibid., p. 136. 
937 Ibid., p. 140. 
938 Montesquieu, Histoire véritable, p. 136. 
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presque que des animaux courants en France, comme les fourmis, les guêpes, ou 
encore le rossignol, le petit chien, le loup, le mouton, l’ours et le bœuf. Il est vrai que 
ce dernier est pris pour le bœuf Apis et est vénéré, ce qui conduit à renforcer le 
caractère humoristique de la scène. Dans la première version du conte, l’auteur a eu 
l’intention d’introduire une métempsycose en perroquet, animal exotique, qui a 
appris à parler, vivant entre les hommes, et se mettant également à boire du vin, 
comme eux. Mais l’auteur a décidé, comme nous l’avons déjà montré, de l’enlever de 
la version finale, suivant les conseils de son ami Bel, qui lui a suggéré d’ 
« ennoblir[...] »939 les transmigrations qui précédent celles dans le bœuf et dans 
l’éléphant. Pour la plupart, Montesquieu se contente de mentionner la 
transmigration dans la peau d’un animal, et ne s’attarde pas sur ses caractéristiques. 
Cela illustre aussi que ce n’est pas la magie de la transmigration qui importe à 
Montesquieu, mais de pouvoir mettre en scène un grand choix de personnages avec 
des traits de caractère divers.  
La transmigration va de pair avec une augmentation de taille et l’évolution 
dans l’échelle des êtres. Cependant, elle n’est pas proportionnelle avec la raison et 
avec le sens de la vertu. De façon surprenante, les animaux apparaissent à plusieurs 
reprises avec la notion de la « philosophie ». C’est ainsi qu’ « un vilain mâtin […] 
passoit sa vie en philosophe épicurien »940. Le protagoniste, devenu loup, mangeait 
« un philosophe ancien qui paissoit sous la figure d’un moûton dans une prairie »941. 
Mais la figure véritable du philosophe apparaît, de façon très grotesque et ironique, 
sous l’image de l’éléphant : « Un jour mon esprit s’étendit, et je me trouvay un gros 
philosophe, j’avois de la raison, du sens, de la prudence, en un mot j’êtois 
elephant »942. Cette affirmation produit un effet d’attente chez le lecteur et est 
destinée à le surprendre, ce que Montesquieu traduit par un style coupé. Mais bien 
qu’elle soit au premier regard surprenante, c’est effectivement dans la bouche d’un 
éléphant que Montesquieu place ses propos de la philosophie politique sur le 
                                                           
939 Critique de l’Histoire véritable par Jean-Jacques Bel, dans Histoire véritable, p. 195.  
940 Montesquieu, Histoire véritable, p. 136.  
941 Ibid.  
942 Ibid., p. 138.  
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rapport de dominant - dominé. Le personnage éléphant fait de profondes réflexions 
sur son statut, sur les relations de subordination, sur la tyrannie ; pourtant, il perd 
cette lucidité en devenant être humain :  
Il auroit été a souhaiter lorsque je devins homme que j’eusse eu autant de vertu que 
lorsque j’êtois une si grosse bête ; mais je ne me trouvay plus la même tranquilité 
d’esprit, ni cette liberté de raisonnement, cette sagesse et cette prudence que j’avois 
eües, au contraire j’êtois plein de passions de caprice et de contretems943.  
La portée philosophique du conte réside non seulement dans ces réflexions 
individuelles, comme celle de l’éléphant, mais également dans le procédé même de la 
métempsycose, ce qui permet au héros de réfléchir sur lui-même, sur sa 
personnalité, sur l’homme. Cela pose la question de la place de l’âme, de la 
séparation ou de l’unité de l’âme et du corps ; y a-t-il une continuité du personnage 
au cours des transmigrations ; qu’est-ce qui fait le caractère, le propre de chaque 
individu ? Didier Masseau et Pierre Rétat soulignent que Montesquieu touche à des 
questions profondément philosophiques grâce à la métempsycose sur « l’échange 
des âmes, irruption brutale dans un corps d’emprunt, inconnu, la rémanence de 
traits psychologiques d’une vie à une autre, le sentiment qu’on n’est pas un 
“individu” »944. Le personnage expérimente tant de corps, tant de vies qu’il avoue 
lui-même que « ayant continuellement changé [il] ne [se] regarde pas comme un 
individu »945 et ce trait permet, comme le souligne l’édition critique, une focalisation 
particulière : montrer à la fois un point de vue individuel et universel ; voir la partie 
et l’ensemble, « allier regard singulier et vision totale »946. Cela construit une vision 
profondément philosophique au sein de l’œuvre, par la confrontation de la vision 
individuelle et universelle ce qui rapproche finalement le héros de tout le genre 
humain. Jean-François Perrin montre qu’il s’agit ainsi d’une présentation de 
caractères à la manière de La Bruyère, ce qui constitue la portée morale profonde de 
l’Histoire véritable947.  
                                                           
943 Ibid., p. 140.  
944 Masseau Didier et Rétat, Pierre Introduction, Histoire véritable, p. 122.  
945 Montesquieu, Histoire véritable, p. 141.  
946 Ibid., p. 119.  
947 Perrin, « Petits traités de l’âme et du corps », p. 133.    
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La transmigration est ainsi un élément d’organisation narrative avant tout, en 
vogue à cette époque. Le changement de corps et le changement de vie permettent à 
Montesquieu de développer une pensée relativiste, de jouer sur les différents points 
de vue et de les confronter. Les différentes vies vécues au sérail illustrent bien cette 
idée, car l’âme du métempsycosiste habite successivement le corps d’une femme de 
sérail, d’un eunuque, puis du maître pour dévoiler les tares de l’institution et les 
faiblesses de caractère. 
Le brahmanisme présente une vision de progrès ; l’être humain peut 
continuer son évolution après la mort dans les vies successives, ce qui n’est pas le 
cas de la religion musulmane ou encore chrétienne, qui récompensent ou châtient, 
selon les mérites.  
3 LES ANIMAUX EXTRAORDINAIRES 
L’évocation des animaux exotiques pour renforcer l’aspect oriental est une 
astuce connue des conteurs, comme nous l’avons déjà montré ; et l’apparition des 
animaux magiques suit la logique de l’esthétique du conte. Les contes de nos deux 
auteurs sont fréquemment peuplés d’animaux fabuleux, magiques qui attaquent ou 
au contraire protègent les héros et ont de ce fait une place privilégiée dans la 
narration. Les animaux magiques apparaissent dans plusieurs contes de Voltaire. 
Christiane Mervaud remarque leur place importante dans la création littéraire de 
Voltaire. Elle souligne qu’il existe « tout un substrat culturel conditionnant 
l’apparition des animaux dans la littérature et Voltaire n’y échappe pas. Les bestiaires 
ont propagé un mode d’interprétation symbolique et analogique supposant que dans 
le monde tout est signe »948. Mais elle précise que la « typologie zoologique »949 
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dépend du type de texte, bien qu’il existe évidemment des interférences d’un 
bestiaire à l’autre, d’un genre à l’autre.  
C’est le conte Princesse de Babylone qui est le plus peuplé d’animaux 
extraordinaires : nous y trouvons un phénix, des licornes et des griffons. Ce sont des 
animaux mythiques qui ont en commun de savoir voler, ce qui leur procure une 
dimension magique.  
a) Les animaux magiques et mythiques :  
la licorne, le griffon et le basilique 
La licorne est un animal fabuleux, symbole de la pureté. Amazan arrive à 
Babylone chevauchant une licorne. Elle est décrite dans le conte comme « le plus bel 
animal, le plus fier, le plus terrible et le plus doux qui orne la terre »950. Malgré leur 
douceur, ce sont les animaux de combats les plus féroces, pour abattre l’injustice, 
« les licornes percèrent les éléphants »951 et effectivement, c’est grâce à une armé de 
licornes qu’Amazan réussit à combattre les inquisiteurs et à sauver Formosante : 
« chaque licorne en perçait des douzaines à la fois »952. Christiane Mervaud observe 
que Voltaire s’appuie sur les lectures à propos de la licorne et particulièrement sur 
l’Histoire des Indes orientales, anciennes et modernes de Claude-Marie Guyon qui rapporte 
que les Indiens réussissent à la dresser et qu’ils s’en servent comme monture ou 
l’attellent à un char de course953. En effet, c’est sur une licorne qu’Amazan ferait son 
périple à travers le monde. Sa vitesse est comparée à deux reprises à l’éclair, Voltaire 
donne même des détails plus précis : « les licornes […] ne pouvaient être atteintes, et 
qu’au galop dont elles allaient, elles devaient faire cent lieues par jour »954. 
                                                           
950 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 103.   
951 Ibid., p. 104.  
952 Ibid., p. 194. 
953 Voir Mervaud, Bestiaires de Voltaire, p. 146.  
954 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 88.  
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Le griffon, autre animal fabuleux, ayant une tête et des ailes d’aigle et le corps 
d’un lion, apparaît également dans ce conte. Les griffons, comme les licornes, 
fournissent un moyen de transport. La rapidité des griffons approche probablement 
celle des licornes, mais ils assurent un moyen plus adapté aux dames, car ils sont 
attelés à un carrosse : « Les deux griffons cinglèrent vers le Gange avec la rapidité 
d’une flèche qui fend les airs. On ne se reposait que la nuit pendant quelques 
moments pour manger, et pour faire boire un coup aux deux voituriers »955. La 
vitesse des deux animaux est extraordinaire. Cependant, l’accommodement du 
carrosse et les références au boire et au manger, aux « provisions de bouche »956 
détaillées, comme « des petits pains à la reine, des biscuits meilleurs que ceux de 
Babilone, des poncires, des ananas, des cocos, des pistaches et du vin d’Eden qui 
l’emporte sur le vin de Chiras autant que celui de Chiras est au-dessus de celui de 
Suresnes »957 renforcent l’aspect exotique du conte, tout en rappelant au lecteur le 
quotidien. Licornes, griffons renvoient au merveilleux, mais le carrosse et les pauses 
pour manger et se reposer renvoient le lecteur au réel.  
Le griffon apparaît comme un point de discorde dans un autre conte de 
Voltaire, Zadig. Le héros doit trancher et rendre justice entre les partisans et les 
opposants de la loi de Zoroastre défendant de manger du griffon. Cette dispute 
illustre le ridicule des dogmes religieux et du fanatisme, qui porterait même sur les 
animaux fabuleux. Zadig tranche la question par un appel à la tolérance : « S’il y des 
griffons, n’en mangeons point ; s’il n’y en a point, nous en mangerons encore moins, 
et par là nous obéirons tous à Zoroastre »958. Voltaire met cet animal fabuleux au 
service de la tolérance et de sa lutte contre le dogmatisme, de la même façon qu’avec 
le basilic, animal fabuleux donnant le titre à un des chapitres de Zadig. Cet animal 
mythique, ayant la tête et le corps d’un coq et la queue d’un dragon, dont le regard 
est mortel pour les hommes est recherché par les femmes du seigneur Ogul, pour 
qui le médecin a prescrit comme traitement un basilic cuit dans de l’eau de rose. 
                                                           
955 Ibid., p. 121.  
956 Ibid., p. 120.  
957 Ibid. 
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Zadig rit de la crédulité d’Ogul et remplace le traitement de basilic par des exercices 
physiques, qui se relèvent être plus efficaces que la potion de l’animal fabuleux : 
« apprenez qu’il n’y a point de basilic dans la nature, qu’on se porte toujours bien 
avec la sobriété et de l’exercice »959. Le héros dénonce donc les miracles religieux et 
montre que l’homme est responsable de son bien-être et de sa personne. Il ne faut 
pas attendre de l’aide extérieur, mais prendre son destin en main. 
b) Les animaux rhéteurs : le phénix et le serpent 
Dans la Princesse de Babylone les griffons et les licornes ne remplissent qu’une 
fonction d’adjuvant, servant de moyen de transport magique aux héros ou encore 
d’aide pour les combats. Le phénix, de son côté, a une fonction beaucoup plus 
importante. Il est décrit de manière très détaillée dès son apparition dans le conte :  
Il était de la taille d’un aigle, mais ses yeux étaient aussi doux et aussi tendres que ceux 
de l’aigle sont fiers et menaçants. Son bec était couleur de rose, et semblait tenir 
quelque chose de la belle bouche de Formosante. Son cou rassemblait toutes les 
couleurs de l’iris, mais plus vives et plus brillantes. L’or en mille nuances éclatait sur 
son plumage. Ses pieds paraissaient un mélange d’argent et de pourpre ; et la queue 
des beaux oiseux qu’on attela depuis au char de Junon n’approchait pas de la sienne.960  
Nous pouvons déduire de la description extérieure qu’il s’agit d’un être hors du 
commun. Les comparatifs placent l’oiseau au dessus de l’aigle, oiseau puissant et 
royal ; mais le fait de le rapprocher de la Princesse illustre non seulement son 
indicible beauté, mais également sa douceur. La variété des couleurs « rose », 
« pourpre » et « toutes les couleurs de l’iris » associée à une grande brillance rendue 
par des couleurs royales : « or en mille nuances » et « argent », par les verbes 
« éclater » et par les adjectifs « vives » et « brillantes », font de l’oiseau un être 
exceptionnel, non seulement d’une beauté incomparable, mais également royales. 
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L’oiseau extraordinaire fait preuve de ses capacités qui démontrent ses valeurs 
réelles.  
Il est l’ami du Gangaride, il est offert en cadeau à la princesse. Il assure donc 
le lien entre les deux personnages. C’est grâce à son aide que la princesse retrouvera 
à la fin du conte son amant. Il est l’adjuvant principal des deux héros et guide dans 
son voyage la Princesse. Il fait preuve d’une amitié sincère et profonde. Certains 
animaux, et c’est le cas du phénix, sont dotés d’une grande sagesse et du don de la 
parole. Il se définit par ces termes : « Je ne suis qu’un volatile [...] mais je naquis dans 
le temps que toutes les bêtes parlaient »961. Non seulement il sait parler, mais il 
raisonne très justement, et s’avère être un grand philosophe. Il réfute par ses 
premières phrases la théorie cartésienne sur les animaux-machines et démontre non 
seulement par ses mots mais également par ses actes amicaux et généreux l’erreur 
qu’a commise Descartes : « Les barbares ! ne devaient-ils pas être convaincus 
qu’ayant les mêmes organes qu’eux, les mêmes sentiments, les mêmes besoins, les 
mêmes désirs, nous avions ce qui s’appelle une âme tout comme eux »962. Il amplifie 
l’apostrophe « barbare » en montrant la supériorité des animaux qui voulaient 
continuer de « converser et de s’instruire avec » les hommes, tandis que ces derniers 
ont « pris l’habitude » de « manger »963 les animaux, et cela malgré le « pacte »964 
conclu entre « l’Etre éternel et formateur »965 d’un côté et les hommes et les animaux 
de l’autre. Cela inverse l’idée reçue de l’animal gouverné par instinct, carnivore et de 
l’homme spirituel et place l’animal au-dessus de l’homme. Cette inversion du point 
de vue, propre au genre du conte, permet de soulever des questions sur l’âme, sur la 
raison et sur la place de l’homme dans l’univers sur un ton badin.  
Les questions de l’âme, de la place de l’âme et de l’âme des animaux sont 
amplifiées dans la partie de la résurrection du phénix où Formosante s’interroge sur 
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965 Ibid.  
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la survie de l’âme pendant la mort du corps, et sur le lieu où elle séjourne avant sa 
rennaissance dans un nouveau corps966. Sur cette question le phénix lui répond :  
n’est-il pas aussi facile au grand Orosmade de continuer son action sur une petite 
étincelle de moi-même que de commencer cette action ? Il m’avait accordé auparavant 
le sentiment, la mémoire et la pensée : il me les accorde encore : qu’il ait attaché cette 
faveur à un atome de feu élémentaire caché dans moi, ou à l’assemblage de mes 
organes, cela ne fait rien au fond967.  
Le phénix réfute par cette phrase la théorie cartésienne sur les animaux-
machines, et insiste sur le fait que les animaux, tout comme les humains sont doués 
d’âme, de raison et d’esprit. Il démontre ses sentiments par ses actions généreuses, 
son dévouement aux deux héros et son amitié profond et sincère ; il témoigne d’un 
grand esprit philosophique.  
L’oiseau extraordinaire a une vie particulièrement longue et une très bonne 
mémoire. L’âge du phénix est de vingt sept mille neuf cents ans. Cet âge magique 
permet à l’auteur de donner à l’oiseau une vision très sage du monde, et de présenter 
sa philosophie à travers lui. Cet âge permet de présenter l’évolution des pays par son 
regard. C’est le cas du passage concernant l’empire des Cimmériens, c’est à dire la 
Russie : « Il n’y a pas trois cents ans que je vis ici la nature sauvage dans toute son 
horreur, j’y trouve aujourd’hui les arts, la splendeur, la gloire et la politesse »968. La 
remarque du phénix sur le progrès du pays permet à Voltaire de glisser un 
compliment à la tsarine Catherine II, sa correspondante : « Un seul homme a 
commencé ce grand ouvrage, [...] une femme l’a perfectionné, une femme a été 
meilleure législatrice que l’Isis des Egyptiens et la Cérès des Grecs »969. Cette phrase 
introduit une apologie de la politique de Catherine II « mère de la patrie » : « la 
première de ses lois a été la tolérance de toutes les religions, et la compassion pour 
toutes les erreurs. Son puissant génie a connu que si les cultes sont différents, la 
                                                           
966 Ces questions sont traitées de manière théorique dans la lettre 13 des Lettres philosophiques et dans 
l’article « Ame » du Dictionnaire philosophique. La continuité de la doctrine de Voltaire est très visible. 
Le conte permet cependant d’exposer ses thèses de façon plus ludique. Voir aussi Voltaire, La 
Princesse de Babylone, note 13, p. 99.   
967 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 119.  
968 Ibid., p. 140.  
969 Ibid.  
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morale est partout la même »970. Voltaire fait de la tsarine l’ambassadrice de la 
tolérance et de la paix, et c’est précisément l’âge du phénix qui atteste par son long 
vécu l’aspect extraordinaire des actes de Catherine II : « il y a vingt-sept mille neuf 
cents années et sept mois que je suis au monde, je n’ai encore rien vu de comparable 
à ce que vous me faites entendre »971. Mais l’âge du phénix devient au cours du 
conte également un indicateur du temps qui permet de sentir son écoulement, car au 
début du conte il est âgé de vingt-sept mille neuf cents ans et six mois et à la fin de 
vingt-sept mille neuf cents ans et sept mois. Cela indique aussi que le voyage 
embrassant une grande partie de l’univers dure en tout un mois.  
D’autres animaux aussi sont doués de la parole et de la sagesse : c’est le cas 
du serpent dans le Taureau blanc. Tous les lecteurs connaissent le serpent biblique, 
qui, reniant l’ordre de Dieu, séduit Eve et lui propose de manger la pomme de 
l’arbre de la sagesse, causant ainsi la perte de humanité. Le serpent, qui est selon la 
doxa l’animal diabolique, apparaît comme un grand rhéteur dans le conte de 
Voltaire : il a « le talent de persuader »972 et est un maître absolu de l’art de la 
conversation et des codes des bonnes manières ayant recourt aux belles phrases de 
politesse : « Vous ne sauriez croire combien je suis flatté, madame, de l’honneur que 
Votre Altesse daigne me faire »973. Son caractère est donc proprement humain, il n’a 
rien d’un animal et donne une vision de la Bible et de sa rencontre avec Eve pour le 
moins surprenante :  
Un arbre si nécessaire au genre humain ne me paraissait pas planté pour être inutile. 
Le maître aurait-il voulu être servi par des ignorants et des idiots ? L’esprit n’est-il pas 
fait pour s’éclairer, pour se perfectionner ? Ne faut-il pas connaître le bien et le mal 
pour faire l’un et pour éviter l’autre ?974  
Présentant le serpent biblique comme le sauveur de l’humanité, porteur de lumière 
contre l’obscurantisme, Voltaire renverse toute la doctrine catholique. Il donne un 
point de vue contraire à l’interprétation traditionnelle, mais il réussit à faire adhérer 
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972 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 82.  
973 Ibid., p. 81.  
974 Ibid., p. 83.  
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le lecteur à sa vision par des remarques tout à fait logiques : « la curiosité est 
nécessaire à la nature humaine, et surtout à votre aimable sexe ; sans elle, on 
croupirait dans la plus honteuse ignorance »975. Le serpent est le porte-parole de 
Voltaire refusant le mysticisme religieux, désignant explicitement les histoires 
bibliques comme « contes »976. Il n’hésite pas à critiquer derrière le masque du 
serpent, « le maître des choses »977 qui aurait voulu peut-être « être servi par des 
ignorants et des idiots »978. 
c) Les autres animaux bibliques 
Christiane Mervaud étudie le rôle des animaux religieux et remarque que 
Voltaire introduit dans ce conte :  
un bestiaire ludique où se côtoient des êtres légendaires, gardant les caractéristiques 
que la tradition a léguées, mais perdant toute sacralité pour n’être plus que source d’un 
divertissement de qualité. Ce bestiaire religieux est désenchanté, au sens fort du terme, 
il a perdu ses vertus magiques, mais il reste enchanteur979.  
Marie-Hélène Cotoni étudie dans son article le rapport entre le conte et la 
Bible et souligne l’importance de l’humour dû à l’intertextualité980. La présentation 
des animaux est effectivement très caricaturale. La vieille, au lieu de les désigner par 
leur nom habituel, décrit leurs fonctions par des phrases elliptiques :  
Le serpent est celui qui persuada Eve de manger une pomme, et d’en faire manger à 
son mari. L’ânesse est celle qui parla dans un chemin creux à Balaam, votre 
contemporain. Le poisson qui a toujours sa tête hors de l’eau, est celui qui avala Jonas 
il y a quelques années. Ce chien est celui qui suivit l’ange Raphaël et le jeune Tobie 
dans un voyage qu’ils firent à Ragès en Médie du temps du grand Salmanazar. Ce bouc 
est celui qui expie tous les péchés d’une nation. Ce corbeau et ce pigeon sont ceux qui 
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977 Ibid., p. 83.  
978 Ibid. 
979 Mervaud, Bestiaires de Voltaire, p. 160. 
980 Cotoni, Marie-Hélène, « Intertextualité et humour dans Le Taureau blanc de Voltaire », 
Narratologie, 2001, n°4, p. 97-108.  
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étaient dans l’arche de Noé, grand événement, catastrophe universelle, que presque 
toute la terre ignore encore981.  
Par cette construction Voltaire banalise le rôle de ces animaux et les démystifie. Les 
animaux bibliques dont est peuplé le conte gardent un rôle très semblable à celui 
qu’ils remplissent dans l’Ecriture, mais ils sont désacralisés. Ainsi, le gros poisson 
menace d’avaler le taureau, comme il a avalé Jonas ; le bouc émissaire a une fonction 
« expiatoire » et est envoyé « dans le désert chargé des pêchés de la troupe ; il est 
accoutumé à cette cérémonie, qui ne lui fait aucun mal »982 ; l’ânesse de Balaam, le 
chien de Tobie, la colombe et le corbeau servent de messagers.  
D’autres animaux sont des simples adjuvants ou opposants des héros : le 
perroquet dans Zadig trouve la moitié de la tablette, innocentant ainsi le héros, ou au 
contraire le merle dans la Princesse de Babylone apporte un rapport erroné sur 
Formosante et est à l’origine des malentendus entre les amoureux.  
d) L’éléphant philosophe 
En ce qui concerne les animaux apparaissant dans les contes de 
Montesquieu, nous ne trouvons pas des animaux fabuleux, magiques ou mythiques. 
Il est cependant intéressant d’étudier de plus près la figure de l’éléphant de l’Histoire 
véritable à travers lequel l’auteur expose ses pensées sur les rapports dominant-
dominé et ses principes de liberté. L’éléphant, porte-parole de la liberté, fait une 
observation pertinente sur la psychologie humaine et apporte trois exemples pour 
illustrer la tyrannie et l’empiétement de la liberté d’autrui. Le premier est celui de son 
conducteur qui est monté pendant la nuit chez la reine, et après la fin de ses plaisirs, 
en descendant de la cage, a battu l’éléphant pour montrer qu’il est bien par terre : 
« les hommes sont bien injustes, ils ne sont jamais plus portés a rendre les autres 
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malheureux que lorsqu’ils jouissent de quelque bonheur »983. Mais les éléphants 
peuvent être tout aussi tyranniques et injustes entre eux, ce que montre la deuxième 
histoire : un jeune éléphant perd la liberté et est dressé, pour le plus grand plaisir des 
autres éléphants, qui vivent en captivité depuis longtemps : « la liberté naturelle est 
de tous côtés attaquée, ceux qui vivent dans l’esclavage, sont aussi ennemis de la 
liberté des autres que ceux qui commandent avec plus d’empire »984. La citation 
dévoile le caractère profondément égoïste des éléphants-hommes, et a une forte 
portée politique. Il est intéressant de noter que La Boétie recourt dans le Discours de 
la servitude volontaire également à l’image de l’éléphant pour sa démonstration sur la 
liberté naturelle, et rebondit ensuite, comme Montesquieu, sur le sujet du tyran :  
Que veut dire autre chose l’éléphant qui, s’étant défendu jusqu’à n’en pouvoir plus, n’y 
voyant plus d’ordre, étant sur le point d’être pris, il enfonce ses mâchoires et casse ses 
dents contre les arbres, sinon que le grand désir qu’il a de demeurer libre, ainsi qu’il 
est, lui fait de l’esprit et s’avise de marchander avec les chasseurs si, pour le prix de ses 
dents, il en sera quitte, et s’il sera reçu de bailler son ivoire et payer cette rançon pour 
sa liberté ?985 
Dans la scène de l’éléphant de l’Histoire véritable, le troisième exemple met en 
évidence l’injustice la plus flagrante, celle d’un despote, qui profite tranquillement de 
sa tyrannie mise en place, légalisée par ses lois. L’éléphant, auquel le roi ordonne 
d’écraser une de ses femmes surprise en adultère fait la réflexion suivante : « Je vais 
punir une femme pour avoir violé des loix qu’on est mille fois plus coupable d’avoir 
faites : j’obéis mais c’est a regret »986. Montesquieu illustre, par ces trois exemples, 
diverses attitudes qui confinent à la tyrannie, à plusieurs niveaux de la société, mais 
qui reproduisent les mêmes schémas d’injustice ; ils vont cependant crescendo. Les 
crimes commis deviennent de plus en plus graves, jusqu’à l’homicide, qui semblent 
banals aux yeux du tyran tueur.  
L’épisode de clôture qui confronte deux symboles royaux – celui du lion et 
celui de l’éléphant - nous éclaire d’avantage. L’éléphant, cet animal exotique, est 
                                                           
983 Montesquieu, Histoire véritable, p. 138.  
984 Ibid., p. 139.  
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réputé au XVIIIe siècle avoir « beaucoup d’instinct », être « fort tranquilles, & ne 
s’irrit[a]nt que lorsqu’on les offense ». L’Encyclopédie le décrit non seulement comme 
objet d’une observation, mais également comme un personnage des contes : 
« l’amour du merveilleux a fait croire que l’éléphant a des vertus & des vices, qu’il est 
chaste & modeste, orgueilleux et vindicatif, qu’il aime les louanges, qu’il comprend 
ce qu’on lui dit »987. Mais ce n’est sûrement pas exclusivement pour son pacifisme, 
son intelligence et sa vertu, que Montesquieu l’a préféré au lion. L’auteur joue sur les 
symboles, en juxtaposant le symbole ordinaire du roi, le lion, au symbole antique du 
monarque, l’éléphant, qui se réfère à César : « on donne au lion le titre de roi des 
animaux, il n’en est que le tyran et j’en suis le roi »988. L’idée de l’éléphant, protecteur 
des animaux, qui s’oppose contre l’attitude sauvage et brutal du lion, est explicitée 
également quelques lignes plus loin : « tous les animaux qui craignent les bêtes 
féroces venoient paître au tour de moi [l’éléphant] »989. Le roi juste devient le 
protecteur des faibles, tandis que le tyran ne regarde que son propre profit. 
Montesquieu, par la confrontation de ces deux animaux symboliques, rend encore 
plus évident le rapport de force, la différence d’attitude de ces animaux, dont 
l’éléphant sort vainqueur.  
e) Le bœuf Apis, le Dieu 
Il convient d’étudier plus en détail l’image du bœuf Apis, animal divin de la 
mythologie égyptienne qui figure dans plusieurs contes et autres écrits des deux 
écrivains. Voltaire se pose la question dans le Dictionnaire philosophique de savoir si le 
bœuf Apis a été adoré en Egypte « comme dieu, comme symbole, ou comme 
                                                           
987 Diderot, Encyclopédie, vol. 5, art. « Eléphant », p. 500-501. (Daubenton).  
988 Montesquieu, Histoire véritable, p. 140, citation remaniée et reprise également dans Arsace et 
Isménie : « On dit que le tigre est le roi des animaux, il n’en est que le tyran, & j’en suis le roi », 
 Arsace et Isménie, p. 511.  
989 Montesquieu, Histoire véritable, p. 140, repris aussi dans Arsace et Isménie, p. 511. Mais cette phrase 
a remplacé une autre, encore plus explicite : « On remarque que tous les animaux qui craignent les 
tigres & les lions se réfugient près des lieux où sont les éléphants. »  
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bœuf ? »990 Cette question éclaire le danger de la superstition, et l’auteur dresse une 
hiérarchie qui confirme trois diverses attitudes de la conception du bœuf Apis : « Il 
est à croire que les fanatiques voyaient en lui un dieu, les sages un simple symbole, et 
que le sot peuple adorait le bœuf »991. C’est le fanatisme de l’adoration de l’animal en 
tant que divinité que Voltaire continue à fustiger et tourner en dérision dans ses 
contes. La dénonciation passe dans la Princesse de Babylone par le caractère bouffon du 
personnage du pharaon. L’introduction majestueuse du monarque égyptien « monté 
sur le bœuf Apis »992 ne dure qu’un petit moment, car il sera tourné en ridicule dès la 
première épreuve où ce dernier est certain de sa victoire, ayant posé l’arc de Nemrod 
sur la tête du bœuf Apis. Le pharaon, possesseur du bœuf Apis, est présenté comme 
le personnage le plus arrogant et d’une stupidité crédule, esclave de ses superstitions. 
Voltaire n’hésite pas d’accentuer son attitude grotesque de croire à la réussite d’une 
épreuve – tirer avec l’arc – après avoir fait des actions superstitieuses qui n’ont 
aucun rapport avec l’épreuve – poser l’arc sur la tête du bœuf. C’est en somme 
l’absurdité de la crédulité qui est pointée par l’image du bœuf Apis chez Voltaire, 
tout comme chez Montesquieu. 
Montesquieu met en scène le bœuf Apis dans une des transmigrations du 
personnage de l’Histoire véritable, scène que l’auteur qualifie dès le début de l’histoire 
d’« avanture bien extraordinaire »993. Montesquieu affirme dès les premières lignes 
ses doutes envers cette croyance, et prouve que l’institution du bœuf Apis ne 
dépend que du choix des prêtres : « j’êtois boeuf en Egipte et je ne songeois qu’a 
paitre quelques mauvais rozeaux, lorsque des prêtres qui passerent auprès de mon 
paturâge, s’écrierent que j’êtois Apis, m’adorerent et me menerent comme en 
triomphe dans un magnifique temple »994. Montesquieu dénonce ainsi la fausse 
divinité créée par le choix des prêtres et, à travers ce personnage de faux dieu le 
personnage se délecte de la crédulité et de la superstition : « lorsque j’êtois malade 
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991 Ibid. 
992 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 75.   
993 Montesquieu, Histoire véritable, p. 137.  
994 Ibid. 
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toute l’Egipte êtoit en pleurs, je riois dans ma peau quand je voiois la desolation 
publique ; j’êtois malin comme un singe et souvent je faisois le malade pour voir 
pleurer tout le monde »995. L’opposition entre le rire du faux dieu et la « desolation 
publique » et les personnes crédules d’un simple bœuf met en avance la moquerie de 
Montesquieu.  
Le fait d’élever un simple bœuf en statut de dieu apparaît également chez 
Voltaire qui prend plaisir à tourner en dérision cette superstition dans Le Taureau 
blanc. Il mélange la mythologie égyptienne et la tradition judéo-chrétienne de 
l’histoire de Nabuchodonosor relatée dans le livre de Daniel. Ainsi, le conte s’ouvre 
sur la princesse Amaside qui déplore la disparition de son amant, « le plus grand des 
vainqueurs, le plus accompli, le plus beau des hommes »996, dont on devine par la 
suite, grâce aux nombreux détails, qu’il s’agit du roi Nabuchodonosor, transformé 
en taureau. Dans l’histoire biblique, un songe prévient Nabuchodonosor du danger 
d’être chassé des hommes, de vivre avec des bêtes et de manger du foin pendant 
sept ans, au cas où il ne respecte pas certaines règles. Voltaire prend l’image au 
premier degré et transforme dans son conte effectivement Nabuchodonosor en 
taureau, respectant également la durée de sept ans prévue dans la Bible. Cette 
métamorphose de l’homme en taureau renforce le caractère fabuleux du conte et 
permet à l’auteur d’introduire le burlesque grâce à la ruse de Mambrès : pour éviter 
l’exécution de la princesse et du taureau, le mage déclare que le taureau-
Nabuchodonosor est le nouveau bœuf Apis : « Daniel a changé cet homme en bœuf, 
et j’ai changé ce bœuf en dieu »997. Cette phrase éclaire la situation absurde du choix 
aléatoire d’un faux dieu. Le grotesque devient palpable grâce à la crédulité du roi 
Amasis qui, après avoir commandé en personne l’exécution du taureau, est le 
premier à l’adorer, après que ce dernier est désigné bœuf Apis. 
Le bœuf Apis devient dans les contes des deux philosophes un moyen 
efficace pour illustrer le danger et le ridicule du fanatisme et des superstitions. Le roi 
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Amasis, le pharaon de la Princesse de Babylone, tout comme le peuple égyptien mis en 
scène dans l’Histoire véritable, incarnent par excellence la stupidité des personnes 
crédules.  
 
Les animaux fabuleux, mythiques et bibliques ne sont donc pas chez nos 
deux auteurs seulement vecteurs de l’exotisme et de fantaisie. Ils remplissent belle et 
bien une fonction philosophique, ils luttent contre le fanatisme, dénoncent la 
crédulité ou encore, illustrent les dangers du dogmatisme. Les deux auteurs luttent 
contre la crédulité en introduisant dans leurs contes des animaux inexistants, mais 
également en mettant en scène des autres créatures surnaturelles, comme des génies 
et des anges. 
3 LES AUTRES ETRES SURNATURELS  
Les êtres surnaturels comme les génies et les anges apparaissent souvent dans les 
contes et assignent le lecteur dans le domaine de l’imaginaire. Ces créatures n’ont 
cependant pas la même origine : les génies renvoient au folklore oriental, rappellent 
les contes des Mille et une nuits et invitent le lecteur à un voyage vers l’exotisme 
lointain. Les anges proviennent de la tradition judéo-chrétienne, ils appartiennent 
donc à un imaginaire plus familier au lecteur. Nos deux auteurs introduisent dans 
leurs contes des génies et des anges : des génies donnent une touche d’exotisme au 
conte ; les anges créent dans le lecteur un sentiment d’étrangeté.  
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a) Les génies 
Dans Arsace et Isménie de Montesquieu un « génie » apparaît au moment où le 
couple vit au sein de la nature dans le bonheur. Il reste invisible, sa présence est 
perçue à travers ses actions et surtout par ses cadeaux réguliers d’une grande valeur 
qu’il laisse au couple. Cela créé un effet d’étonnement, de surprise chez le lecteur qui 
essaye de découvrir avec les héros le mystère que ce dernier qualifie de « fatalité »998. 
Montesquieu introduit l’événement par l’incompréhension du héros qui se dit 
« surpris »999 et cherche les explications sans pouvoir en trouver : 
par une fatalité que je ne puis vous expliquer je ne voyois aucune resource, et j’en 
trouvois partout, l’or, les piereries, les bijoux sembloient se presenter a moy, c’etoient 
des hazards me dirès-vous mais des hasards si reiterés et perpetuelement les mêmes ne 
pouvoient gueres etre des hasards.1000  
Arsace exclut toute intervention humaine possible, idée que le lecteur aurait 
également pu proposer :  
J’etois sur qu’il n’y avoit pas un seul homme dans la Medie qui eut quelque 
connoissance du lieu ou je m’etois retiré, et d’ailleurs je sçavois que je n’avois aucun 
secours à attendre de ce coté-la, je me creusois la tête pour penetrer d’ou me venoient 
ces secours, toutes les conjectures que je faisois se destruisoient les unes les autres1001.  
Après que le sentiment de doute et d’incompréhension s’est installé dans le lecteur, 
l’auteur introduit à travers un interlocuteur, Aspar, l’idée des génies, qui apparaît liée 
aux contes : « On fait, dit Aspar en interrompant Arsace des contes merveilleux de 
certains genies puissants qui s’attachent aux hommes et leur font de grands 
biens »1002. Cette possibilité est avancée d’une façon très incertaine qui laisse planer 
le doute sur leur existence : « rien de ce que j’ay oui dire la-dessus n’a fait impression 
sur mon esprit, mais ce que j’entend m’étonne d’avantage, vous dites ce que vous 
avés eprouvé et non pas ce que vous avés oui dire »1003. Mais l’hypothèse des génies 
                                                           
998 A l’époque, l’expression ‘fatalité’ a une signification particulière : « Nécessité d’un évenement 
dont on ne sçait point la cause » (Académie, 1694). cf. Montesquieu, Arsace et Isménie, note 26, p. 331.  
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proposée par Aspar est au fur et à mesure du conte de plus en plus acceptée par les 
personnages, jusqu’au stade de la certitude : « Je suis convaincue disoit Ardasire que 
c’est un genie qui fait des prodiges en notre faveur »1004. Par cette gradation dans la 
certitude, le lecteur se laisse convaincre à son tour de la présence des génies, et la 
répétition du mot « génie », qui apparaît trois fois en un paragraphe, liée à 
l’expression « intelligences superieures »1005 et au substantif « prodige »1006 renforce 
cette certitude en lui. Ainsi, le lecteur est amené à croire à l’existence du génie 
bienfaiteur du couple, car toutes les phrases, même celles qui émettent un doute et 
reflètent l’opposition entre le vrai et le faux ont pour vocation de prouver l’existence 
du génie, ce qui provoque un effet de surprise et d’attente chez le lecteur. A la fin du 
conte, Montesquieu nous dévoile d’une façon ironique l’explication véritable de 
toutes les merveilles relatées jusqu’alors. C’est Aspar, le premier eunuque, qui a pris 
soin du couple tout au long du conte, qui « etoit le genie » et qui « par des voyes tres 
simples avoit fait imaginer tant de prodiges »1007. Montesquieu provoque la 
destruction du merveilleux qu’il avait patiemment élaboré et opère un brutal retour 
au réel en une demi-phrase. 
b) Les anges 
Les contes de Voltaire ne contiennent pas de génies, mais il met en scène 
deux anges. Il est intéressant de comparer à ce sujet deux œuvres particulièrement 
proches avec deux anges, notamment celui apparu dans Memnon et Jesrad dans Zadig. 
Dans Zadig, l’ange apparaît d’abord sous le visage d’un vieillard, un « ermite », dont 
la « barbe blanche et vénérable lui descendait jusqu’à la ceinture »1008, et qui tenait un 
livre. Cette description extérieure l’apparente à un prophète.  
                                                           
1004 Ibid., p. 332.  
1005 Ibid. 
1006 Ibid. 
1007 Ibid., p. 347.  
1008 Voltaire, Zadig, p. 211.   
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L’édition critique, comme l’article de R. J. Howells, éclairent la ressemblance 
entre cette scène de Zadig et celle de Télémaque : les deux vieillards sont des sages 
barbus, et les scènes sont placées entre des scènes de combat, précédant la 
confrontation avec l’ennemi1009.  
Le vieillard de Zadig est présenté au premier abord comme très sage et 
sensible aux peines de l’humanité, se disant avoir « quelquefois répandu des 
sentiments de consolation dans l’âme des malheureux »1010. Pourtant, ses actes 
diaboliques envers ses hôtes semblent incompréhensibles, au-dessus de tout 
entendement humain. L’ermite est le porte-parole de la philosophie leibnizienne que 
Voltaire croyait encore valable lors de la rédaction de Zadig1011 : « L’ermite soutint 
toujours qu’on ne connaissait pas les voies de la Providence, et que les hommes 
avaient tort de juger d’un tout, dont ils n’apercevaient que la plus petite partie »1012. 
La vie incohérente de l’individu gagne un sens si nous observons l’ensemble de 
l’univers. L’homme juge d’après ce qu’il voit, d’après ce qu’il connaît, mais l’univers 
est beaucoup plus complexe et l’homme n’est pas en possession de toutes les 
données pour avoir une vision globale. « Il n’y a point de hasard »1013 : tout à un 
sens, même si on ne le voit pas. Jacques Van Den Heuven explique que dans cette 
scène avec Jesrad :  
tout se passe comme si la liberté, cette exigence fondamentale de l’homme, arrivait à 
se concilier avec un ordre nécessaire et immuable, par le ministère d’une Providence 
[…] tout se passe comme si, en définitive, la sagesse menait au bonheur, et comme si 
le mal pouvait s’intégrer dans une perspective générale1014.  
Le vieillard dévoile son visage angélique en découvrant sa philosophie. L’ermite se 
transforme ainsi en ange Jesrad : « le vieillard n’avait plus de barbe, [...] son visage 
prenait les traits de la jeunesse. Son habit d’ermite disparut ; quatre belles ailes 
                                                           
1009 Pour plus de détails voir Voltaire, Zadig, note 1, p. 211 et Howells, « Télémaque et Zadig », dans 
SVEC, 215 (1982), p. 63-75. 
1010 Voltaire, Zadig, p. 212.  
1011 Zadig a été composé entre 1745-1747. La vision du monde de Voltaire ne sera pas la même dans 
Candide, écrit en 1758.   
1012 Voltaire, Zadig, p. 215.  
1013 Mots de l’ange Jesrad, Zadig, p. 221.   
1014 Van den Heuven, Voltaire dans ses contes, p. 178.  
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couvraient un corps majestueux et resplendissant de lumière »1015. Il est intéressant 
de comparer cette image majestueuse de l’ange avec l’ « esprit céleste » de Memnon. 
Ce dernier « était tout resplendissant de lumière. Il avait six belles ailes, mais ni 
pieds, ni tête, ni queue, et ne ressemblait à rien »1016. La première phrase semble être 
identique et rapproche les deux anges « resplendissant[s] de lumière » ; cependant, 
l’ange de Memnon devient grotesque avec les six ailes et sans membres, et comme le 
remarque Katherine Astbury, nous notons une dégradation : à la fin « il ne 
ressemblait à rien ». Elle attire l’attention sur la contradiction du personnage de 
l’ange, qui n’a rien d’un vrai ange gardien : il est tout aussi naïf que Memnon ; il 
n’apporte ni consolation, ni réponses, et ne proclame aucune sagesse. La déception 
de Memnon, et l’incapacité de l’ange gardien à apporter un soutien quelconque 
reflète l’attitude de Voltaire qui réfute l’optimisme de la vision de l’univers de Pope 
et Leibniz : « tout est bien »1017, attitude qui sera la sienne également dans la 
rédaction de l’article « Bien (tout est) » du Dictionnaire philosophique. Jean Goldzink 
désigne cela par l’expression « la mise à mal de l’optimisme »1018. Contrairement à 
l’ange de Zadig, Jesrad, il s’agit ici d’une affirmation peu convaincante, sans 
démonstrations et sans réconfort, ce que nous pouvons déduire également de la 
réaction des deux héros : Zadig « se soumit » à la Providence et l’ « adora »1019 ; 
tandis que Memnon le rejette : « Ah ! je ne croirai cela [...] que quand je ne serai plus 
borgne »1020. Cet ange sort du songe de Memnon, ce qui efface en fin de compte son 
existence. 
 
Les génies et les anges, êtres surnaturels, ne remplissent pas exactement le 
même rôle chez nos deux conteurs. Les génies issus de la tradition des « Mille et 
un(e) », collaborent à la teinture orientale, créent un monde magique dans le conte 
                                                           
1015 Voltaire, Zadig, p. 119. 
1016 Voltaire, Memnon, p. 265.  
1017 Ibid., note 12, 13, p. 267. 
1018 Goldzink, Jean, « La métaphysique du mal », p. 63. Nous avons gardé l’italique de l’édition 
originale. 
1019 Voltaire, Zadig, p. 221.  
1020 Voltaire, Memnon, p. 267.  
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de Montesquieu ; et l’auteur profite de cet effet d’envoutement pour déclencher un 
retour au réel brutal qui désabuse le lecteur. Voltaire recourt à cet être étrange, qui 
est l’ange, pour mettre à mal le lecteur, produire en lui un sentiment de doute où ce 
dernier a des difficultés à distinguer la réalité du conte de l’illusion, tout comme le 
rêve, dont le rôle dans la création et son rapport au réel est tout aussi intéressant à 
étudier. 
4 LE REVE 
Voltaire expose dans Le Taureau blanc sa conception du conte « fondé sur la 
vraisemblance » et qui « ne ressemble pas toujours à un rêve »1021 : définition 
ambiguë, qui semble être même contradictoire, d’autant plus que le rêve occupe une 
place considérable dans les contes de Voltaire, sans jouer un rôle quelconque dans 
les œuvres de Montesquieu. Nous allons découvrir la fonction du rêve chez Voltaire, 
en étudiant Le Blanc et le Noir, Memnon et Le Crocheteur borgne. 
a) La fièvre et le cauchemar  
Dans Memnon, la rencontre avec l’ange est annoncée sous le signe du songe : 
« la fièvre le saisit, il s’endormit dans l’accès ; et un esprit céleste lui apparut en 
songe »1022. Le génie est ainsi le produit d’une hallucination fiévreuse. Cela tend à 
imposer une lecture réaliste de l’apparition de l’ange, mais trouble dans la tête de 
Memnon la frontière entre le rêve et le réel. Dans Le Blanc et le Noir au contraire, 
c’est la chute de ce conte très fantaisiste qui révèle qu’il s’agit d’un rêve de Rustan et 
                                                           
1021 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 122.  
1022 Voltaire, Memnon, p. 265.  
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la transformation des deux serviteurs en bon et mauvais génies n’est que l’effet de 
son imagination. Mais comment distinguer le rêve du réel ? Où est la limite ? Pour 
Rustan, cette distinction est extrêmement difficile, et il ne croit pas ses sens au 
réveil, pensant qu’il est mort : « Suis-je mort, suis-je en vie ? »1023 se demande-il tout 
d’abord. Il pense que le rêve est la réalité, ce qui égare également le lecteur qui se 
questionne avec le héros sur cette frontière très floue entre réel et imaginaire, dans 
ce conte comme dans la vie. Le rêve est une transposition de soi dans un autre 
monde. Topaze, le servant de Rustan explique à son maître le rôle du songe : « nos 
idées ne dépendent pas plus de nous dans le sommeil que dans la veille. Dieu a 
voulu que cette file d’idée vous ait passé par la tête, pour vous donner apparemment 
quelque instruction dont vous ferez votre profit »1024. Est-ce donc le rêve qui 
montre la réalité ou est-ce au contraire une illusion qui nous égare ? Voltaire semble 
suggérer dans ce conte et dans celui de Memnon que les rêves peuvent être 
instructives et nous donner une certaine connaissance de la réalité. Pourtant, ce n’est 
que sur nos envies, sur nos peurs et sur nos préoccupations que nos rêves nous 
renseignent, comme le démontre l’auteur dans l’article « songe » du Dictionnaire 
philosophique. Rustan rêve d’une rencontre avec la princesse de Cachemire, ce qui 
reflète son désir romantique, cette rencontre est parsemée d’aventures 
extraordinaires, de métamorphoses et de magies, ce qui signale le fabuleux du conte.  
b) L’ivresse et le rêve érotique  
Le motif du rêve, la permutabilité entre l’existence et le songe, entre 
l’imaginaire et la réalité est un topos de la littérature classique et baroque et est très 
fréquent également dans les Mille et une nuits. Dans le Dormeur éveillé et Bedreddin 
Hassan et Noureddin Ali il est aussi difficile de distinguer la réalité de l’illusion, que 
dans Le Blanc et le Noir ou encore dans Le Crocheteur borgne. Christiane Mervaud 
                                                           
1023 Voltaire, Le Blanc et le Noir, p. 265.  
1024 Ibid., p. 265-266.  
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s’exprime ainsi sur le sujet : « L’idée est prise des contes orientaux, où l’on voit 
souvent ainsi tantôt un rêve pris pour la réalité, tantôt des aventures réelles, mais 
arrangées d’une manière bizarre, prises pour un rêve par celui qui les éprouve »1025.  
 Les deux contes des Mille et une ont en commun avec Le Crocheteur borgne le 
héros qui rêve les aventures du conte sous l’influence de l’alcool ou d’une drogue. « 
Les contes orientaux se complaisent dans les jeux de la vérité et de l’illusion »1026. Le 
Crocheteur devient dans son rêve un beau jeune homme, possédant les deux yeux, 
digne de Mélinade. Il transpose donc ses propres désirs dans son rêve.  
Il nous semble important de comparer les deux versions du Crocheteur borgne 
qui montrent des différences considérables du point de vue de l’interprétation et du 
point de vue du rêve. La version de Kehl expose un rêve érotique du crocheteur, 
tandis que la version parue dans Journal des dames est plus adoucie : la métamorphose 
est due à la magie. Il s’agit dans les deux cas d’un rêve sous l’effet de l’alcool, mais 
avec une différence considérable : dans la version du Journal des dames le conteur 
attire l’attention du lecteur dès le troisième paragraphe sur l’influence d’une 
« certaine liqueur qui lui était familière »1027, tandis que dans la version de Kehl, nous 
n’apprenons la consommation de l’alcool du crocheteur qu’à la fin du conte quand 
la serveuse réveille par un sot d’eau le héros, assommé par l’alcool. Christiane 
Mervaud attire notre attention sur le fait que la version du Journal des dames comporte 
une mise en abyme du rêve, car Mesrour se réveille trois fois : il a trop bu, il 
s’endort, se réveille et trouve l’anneau, puis il s’endort auprès de Mélinade et se 
réveille métamorphosé, puis se réveille définitivement après avoir été aspergé par 
une servante ; on comprend que les deux réveils précédents faisaient partie de son 
rêve. La magie de l’anneau et la consommation de l’alcool atténuent l’effet du rêve 
érotique de la version de Kehl. Le crocheteur projette ses envies, ses frustrations 
                                                           
1025 Kehl, xvl. 424. cité par note 47. p. 66. Introduction Le Crocheteur borgne. Les deux versions du 
conte comportent des différences textuelles importantes. La version du Journal des dames a paru en 
mars 1774 et est dénudée de toute allusion érotique. L’édition de Kehl, paru en 1784, imprime Le 
Crocheteur borgne dans le tome XLV des Oeuvres complètes de Voltaire après Le Taureau blanc et le fait 
suivre de Cosi-Sancta. (Christiane Mervaud, Introduction, Le Crocheteur borgne, p. 52).  
1026 Mervaud, Introduction Le Crocheteur borgne, p. 77.  
1027 Voltaire, Le Crocheteur borgne, p. 93.  
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dans son rêve, et confond le rêve avec la réalité, car le songe est comme le réel et la 
réalité comme un rêve.  
Les héros de ces contes se réalisent dans leurs rêves, faute de pouvoir le faire 
dans le réel : le crocheteur borgne possède dans son rêve les deux yeux et réalise ses 
désirs érotiques avec une dame inaccessible en réalité. Rustan, plus sentimental, 
songe à un amour avec une belle princesse et réalise ainsi ses penchants 
romantiques. Mais le réveil est brutal pour les deux, et les dernières lignes du conte 
les ramènent à la dure réalité.  
 
Les rêves, les songes, et aussi la magie, les génies et des créatures fabuleux 
appartiennent au domaine du conte. Ils apparaissent pour un moment pour créer 
l’illusion du dépaysement vers un monde féerique, mais les deux auteurs nous 
rappellent à chaque instant qu’il ne s’agit que d’outils au service de l’écriture pour 
exprimer une pensée plus profonde, pour illustrer leurs idées philosophiques. Le 
monde magique est en fin de compte toujours détruit et suivi d’une désillusion et 
d’un retour au réel. Mais le « réel » du conte est tout de même un espace créé par 
l’auteur : un espace ludique, divertissant, qui permet au lecteur les évasions et l’incite 
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Les décors, les personnages choisis, tant les hommes mutilés que les héros 
extraordinaires, sont construits avec soin et nous conduisent à nous demander, 
pourquoi les deux auteurs ont recours à l’Orient et à la forme du conte pour 
déployer leurs réflexions. Les analyses précédentes illustrent bien que, pour l’auteur 
des Lettres persanes, l’Orient est l’incarnation du despotisme, de la terreur et de la 
peur. Voltaire a une vision moins négative de l’Orient ; pour lui, l’Orient peut 
représenter des valeurs sûres qui peuvent être même tenues comme des modèles. 
Toutefois, les deux auteurs s’accordent pour faire de l’image de l’Orient une arme 
philosophique, une métaphore d’une critique du monde. Pour Voltaire, ce qui 
importe, c’est l’individu et ses luttes particulières face au destin, ce qui lui permet de 
peindre les divers états de la condition humaine. Bien que Voltaire évoque le 
politique, il reste centré sur l’homme quand Montesquieu construit une dialectique 
entre l’individu et la politique. Mais il nous reste à examiner comment le conte 
oriental est au service de la philosophie et comment il se transforme en conte 
philosophique ? Qu’est-ce qu’en fin de compte l’Orient pour Montesquieu et pour 
Voltaire et partant, quel est le but du conte philosophique ?  
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Chapitre I : 
L’Orient despotique  
1 LES SPHERES PRIVEE ET POLITIQUE SE NOUENT 
a) Un système fondé sur la crainte 
L’étude des personnages nous a montré que dans le cas des contes insérés 
des Lettres persanes, Montesquieu élabore des types de personnages. Les eunuques, à 
la fois maîtres et esclaves, despotes malgré leur impuissance et frustrés de leur état 
BERNIER, Voyage contenant la description des Etats du Grand Mogol, Amsterdam, 1699, t. 2, p. 55. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (346181). 
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désespérants, gouvernent les femmes tout en les terrorisant. Le sérail est un endroit 
propice à la surveillance constante, grâce au huis clos et au statut subordonné des 
femmes. Cet endroit hermétiquement clos, suscitant la peur, gouverné par les 
eunuques fonctionne comme la synecdoque d’un régime tyrannique. Les femmes, au 
contraire, mettent tout en œuvre pour se libérer de leurs chaînes et accéder à leur 
liberté. Elles sont, comme nous l’avons déjà dit, les incarnations de l’envie de liberté. 
Montesquieu met à profit les stéréotypes du despotisme oriental, connu des récits de 
voyage, devenu des clichés de l’Orient dans l’esprit d’un Occidental de l’époque, et 
l’adapte au genre du conte. Les Lettres persanes sont les premières, parmi les fictions 
orientales de Montesquieu à utiliser ce procédé, l’Orient représente – tant dans la 
trame principale du sérail d’Usbek, que dans les contes insérés d’ « Anaïs et 
Ibrahim », de l’ « histoire des Guèbres » et de l’ « anecdote de la femme indienne », – 
le despotisme, système fondé sur la crainte. Il est donc clairement associé à la 
tyrannie dans cette première œuvre orientale de Montesquieu.  
Dans le conte d’ « Anaïs et Ibrahim », grâce à la structure fermée du sérail, 
fondée sur la crainte, les femmes malheureuses, enfermées au sérail et tyrannisées 
par leur mari incarnent les éléments nécessaires d’un système qui suit la logique de la 
théorie du despotisme. Il s’agit d’un procédé très original de la part de Montesquieu, 
qui vise à créer dans ses contes un monde où il réfléchit déjà aux questions de 
subordination, de tyrannie, ce qui peut être interprété comme un substitut à la 
réflexion politique, bien qu’il soit clair que cette histoire de harem se dispense de 
toute réflexion politique approfondie :  
Quand on cherche si fort les moyens de se faire craindre, lui dit-elle [Anaïs à son 
mari], on trouve toujours auparavant ceux de se faire haïr : nous sommes si 
malheureuses que nous ne pouvons nous empêcher de desirer un changement : 
d’autres à ma place souhaiteront votre mort ; je ne souhaite que la mienne1028 
Associer les termes de « crainte » et de « haine » à l’idée de tyrannie illustre bien que 
Montesquieu réfléchissait aux relations interpersonnelles, de dépendance et de 
subordination bien avant la création de De l’Esprit des lois, où il expose son 
                                                           
1028 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 135, p. 506.  
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raisonnement politique sous la forme d’un système. L’Orient, les femmes 
opprimées, enfermées au sérail et les images liées au despotisme suite aux récits de 
voyage imposent en quelque sorte la voie de la réflexion à l’auteur. Il place ses 
personnages au sein de la société et les examine en tant que partie intégrante du 
fonctionnement social. Montesquieu construit une tension entre l’homme – le 
particulier – et la société – le général –, qui met en évidence l’importance cruciale 
des institutions. Les personnages sont chez lui toujours à considérer dans leur 
relation aux institutions politiques, au gouvernement en place, desquels ils 
dépendent profondément. Il crée donc un système dans le système pour les 
personnages qui sont toujours profondément interdépendants.  
b) La liberté présente par sa négation 
Par un raisonnement a contrario, la liberté est absolument niée dans ce système 
tyrannique. Elle apparaît dans les contes insérés des Lettres persanes surtout par son 
absence ou par sa négation. La liberté est dans une certaine mesure le thème 
principal des œuvres de Montesquieu. L’envie de liberté et le refus du despotisme se 
font sentir tout au long des Lettres persanes, de la part, non seulement, des femmes 
d’Usbek enfermées au sérail, mais encore du personnage d’Usbek parti de son pays à 
cause du despotisme. Céline Spector, pour éclairer la notion de « liberté », attire 
l’attention sur le fait que « confronté à la polysémie du terme, Montesquieu distingue 
la liberté philosophique (opinion que l’on a d’exercer sa volonté) de la liberté 
politique entendue comme opinion que l’on a de sa sûreté »1029. Les femmes 
d’Ibrahim, de même qu’Astarté, dans l’histoire d’Aphéridon et Astarté, font écho 
aux femmes enfermées dans le sérail d’Usbek. Elles sont la représentation de l’envie 
de liberté. La libre disposition de soi est un enjeu essentiel de l’histoire des Guèbres. 
Le mariage avec un eunuque est une idée paradoxale, qui permet à l’auteur de 
                                                           
1029 Spector, Vocabulaire de Montesquieu, article « Liberté », p. 35.  
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sensibiliser le lecteur aux excès terribles du despotisme. Le mari eunuque devient 
l’incarnation idéale du despote, qui profite de son pouvoir de manière insensée et 
brutale.  
La limitation de la liberté est accentuée par le sentiment de l’enfermement : 
« Les murailles qui vous tiennent enfermées, ces verroux & ces grilles, ces misérables 
gardiens qui vous observent me mettent en fureur : comment avez-vous perdu la 
douce liberté dont jouïssoient vos ancêtres ? »1030 De même, le port du voile sépare 
les amants et empêche leur communication : « des yeux de Linx ne l’auroient pas pû 
decouvrir ; tant elle étoit enveloppée d’habits & de voiles ; et je ne pûs la 
reconnoitre qu’au son de sa voix »1031.  
L’eunuque mari de la femme Guèbre reflète bien l’image du despotisme dans 
son absurdité, qui réduit la femme à être « l’esclave d’un esclave »1032. L’expression 
de Montesquieu utilisée plus tard dans De l'esprit des lois, à propos des femmes vivant 
dans les Etats despotiques reprend cette idée, car elles y « doivent être extrêmement 
esclaves »1033. 
c) Un esclavage libérateur ?  
L’esclavage moral établi par le mariage avec l’eunuque est doublé d’un 
esclavage physique où Aphéridon et Astarté se réduisent volontairement en 
esclavage en se vendant et renoncent à leur liberté par libre choix, par amour pour 
l’autre : « Je vous demande, dit-elle [au marchand], la servitude, comme les autres 
vous demandent la liberté […]. Malheureux, dit-elle [à Aphéridon], as-tu pensé que 
je pusse accepter ma liberté aux depens de la tienne ? »1034 Bien qu’ils aient perdu 
                                                           
1030 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 310.  
1031 Ibid., lettre 65, p. 309.  
1032 Ibid., lettre 65, p. 310.  
1033 Montesquieu, De l'Esprit des lois, livre VII, chap. 9, « De la condition des femmes, dans les divers 
gouvernements », p. 139.  
1034 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 314. 
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leur liberté, ils se réconfortent par leur double renoncement : « Nous nous 
soulagions l’un & l’autre dans les travaux de la servitude, & j’étois charmé lorsque 
j’avois pû faire l’ouvrage, qui étoit tombé à ma sœur »1035. L’amour réciproque et 
l’altruisme permettent donc aux personnages de surmonter toute épreuve et de se 
libérer l’âme et l’esprit grâce à la présence apaisante de l’autre. Cet amour 
extrêmement fort, décrit comme l’union parfaite, est très idéalisé : l’expression 
« union déjà formée par la nature »1036, c’est-à-dire la relation incestueuse entre frère 
et sœur, permise par le Zoroastrisme, assure une libération contre le despotisme du 
mari eunuque mais aussi une libération de la religion Mahométisme. L’inceste, 
évoqué dans ce conte oriental, est une sorte d’exotisme, qui accentue l’aspect 
merveilleux du conte, en soulignant l’irréel. Le choix d’un couple incestueux pour 
représenter l’amour parfait atténue la critique du despotisme, éloigne le conte de la 
réalité, et le plonge dans un monde lointain – dans un Orient inconnu. 
De façon surprenante, l’esclavage, qui est par définition la négation absolue 
de la liberté, ne l’est pas, ni chez Montesquieu, ni chez Voltaire. L’épisode de 
l’esclavage de Zadig démontre que le héros, vendu en esclavage, obligé de faire les 
travaux les plus pénibles, conserve son estime, puisque sa liberté intellectuelle et sa 
réflexion sont restées libres, ce qui lui a permis de surmonter l’épreuve : « Zadig, en 
chemin, consolait son domestique, et l’exhortait à la patience ; mais selon la 
coutume, il faisait des réflexions sur la vie humaine »1037. C’est donc la philosophie, 
la libre pensée qui lui assure sa liberté. D’ailleurs, la philosophie lui permet même de 
se libérer petit à petit de ses chaînes en dévoilant au marchand sa sagesse et en 
l’initiant aux sciences : « Zadig prit la liberté de lui en expliquer la raison [à savoir 
pourquoi les hommes marchent courbés sous le poids d’un fardeau], et lui apprit les 
lois de l’équilibre »1038. L’usage de l’expression « prendre la liberté » n’est pas anodin. 
En effet, cette « liberté » de prendre la parole et d’avoir la hardiesse d’éduquer son 
maître s’oppose à l’esclavage et signale que l’esclavage n’empiète en aucun cas ni sur 
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sa liberté de penser, ni sur sa liberté de son âme ; il ne se limite strictement qu’à son 
corps.  
Voltaire et Montesquieu profitent d’une scène de l’esclavage pour illustrer par 
une démonstration a contrario, que la liberté de penser est essentielle et que l’homme 
est capable de conserver sa liberté même lorsqu’il est réduit en esclavage.  
Nous pouvons mettre en parallèle également chez Montesquieu, dans son 
conte Aphéridon et Astarté les deux types de servitude : d’une part l’esclavage 
traditionnel, mais qui se réalise par libre consentement où seul le corps peut être 
esclave et pas l’esprit ; d’autre part la « servitude domestique », terme employé par 
Montesquieu plus tard dans De l’esprit des lois, pour désigner la relation inégale dans le 
mariage. Nous le savons bien, Montesquieu illustre souvent dans ses contes 
orientaux la relation de dépendance par la relation entre les deux sexes. 
L’orientalisme est nécessaire à la démonstration, car le topos de l’oppression des 
femmes dans la religion musulmane est bien connue du lecteur et largement diffusé 
grâce aux récits de voyage.  
Cette relation de dépendance de la femme au sein du mariage, qui est un 
autre type de servitude, est présentée comme plus dure, car elle est la négation de la 
« liberté philosophique », marquée par l’absence de toute libre volonté. C’est le cas 
également des femmes d’Usbek et celles d’Ibrahim.  
Ibrahim avait : 
douze femmes extremement belles, qu’il traitoit d’une maniere très-dure : il ne se fioit 
plus à ses Eunuques, ni aux murs de son Serrail : il les tenoit presque toujours 
enfermées dans leur chambre sans qu’elles pussent le voir, ni se parler ; car il étoit 
même jaloux d’une amitié innocente : toutes les actions prenoient la teinture de sa 
brutalité naturelle : jamais une douce parole ne sortit de sa bouche ; & jamais il ne fit 
un moindre signe, qui n’ajoutât quelque chose à la rigueur de leur esclavage1039.  
Montesquieu emploie le substantif « esclavage », conséquence directe de 
l’enfermement illustré par les « Eunuques » par les « murs de son Serrail » qui 
annulent toute possibilité de communication et du caractère inhumain du traitement 
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des femmes. Un déplacement du familial vers le politique a lieu dans le conte 
d’ « Anaïs et Ibrahim », où à la fin du conte, les deux Ibrahim se comportent dans le 
sérail comme des rois, le premier incarnant le despote et le nouveau le monarque 
juste. Ainsi, le vrai Ibrahim présente toutes les caractéristiques d’un tyran, « d’une 
brutalité naturelle », qui gouverne par la « crainte », ce qui est justement le propre du 
monarque des Etats despotiques, où « il faut de la crainte »1040.  
d) La jalousie du tyran 
Montesquieu puise dans l’imaginaire commun, connu également des Mille et 
une nuits, pour faire du despote oriental un mari d’une jalousie débordante. C’est le 
cas du protagoniste des Lettres persanes, Usbek, mais également des maris des contes 
insérés, comme Ibrahim « d’une jalousie insupportable »1041 ou comme le mari 
eunuque de la jeune Guèbre « le plus jaloux de tous les hommes »1042. Cette jalousie 
exagérée que suggère l’emploi des superlatifs est d’autant plus maladive qu’elle 
s’exerce sur des femmes enfermées à double tour entourées de murs, ce qui montre 
bien la folie de la jalousie, qui va jusqu’à remettre en cause les fondements du 
despotisme. Pour démontrer par le biais du conte l’absurdité de la jalousie et du 
despotisme, le prototype du jaloux, c’est-à-dire le mari despotique oriental, était à 
chaque fois nécessaire. 
Tout comme Montesquieu, Voltaire recourt à cette image bien connue dans 
son conte Zadig, pour détruire l’image favorable du roi Moabdar. Ce roi, dépeint 
d’abord comme un roi juste et équitable, soutenant les arts, est le vainqueur avec 
Zadig du concours de générosité où il « acquit la réputation d’un bon prince »1043. Ce 
n’est pourtant qu’une illusion, et son despotisme s’illustre précisément dans la 
                                                           
1040 Montesquieu, De l'Esprit des lois, livre III, chap. 9, « Du principe du gouvernement despotique », 
p. 35.  
1041 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 135, p. 506. 
1042 Ibid., lettre 65, p. 309.  
1043 Voltaire, Zadig, p. 140. 
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jalousie injustifiée envers son épouse. C’est en effet un détail qui allume la jalousie 
du roi : les babouches de Zadig et les rubans d’Astarté étaient de la même couleur, 
jaune. Voltaire parodie la jalousie démesurée et la tourne en dérision en montrant 
son caractère infondé. Despotisme et jalousie, sont dans l’imaginaire européen deux 
traits fondamentaux du mari à l’oriental ; ils sont foncièrement liés dans les fictions 
orientales.  
Les deux philosophes opèrent donc un déplacement du politique vers 
l’espace privé : les lois et les problématiques de l’espace public - organisation sociale, 
rapports entre les individus et le système étatique - sont transférés dans la sphère 
familial ou interindividuel. Il faut dès lors comprendre que toute critique envers l’un 
des deux espaces constitue une analyse et une critique de l’autre. Les drames 
familiaux, les tragédies de sérail permettent une simplification des structures 
politiques dans un espace restreint, clos et stable et rendent en cela l’analyse à la fois 
plus percutante, plus accessible et plus ludique puisque ces espaces privés sont 
placés sous le sceau de l’orientalisme. Despotisme et orientalisme sont donc 
parfaitement liés : le despotisme oriental forme dans ces contes un système, qui ne 
se résume pas aux relations familiales ; l’homme est également défini par sa relation 
au monde, et par la place qu’il occupe dans ce système despotique.  
1 LA JUSTICE : CETTE INSTITUTION QUI LEGITIME 
L’ABUS 
 
Le manque de liberté et de libre disposition de soi, caractéristiques de 
l’imaginaire du despotisme oriental se traduisent dans le système politique 
despotique par l’absence de l’équité et de justice. Le despotisme est donc un 
système, où la tyrannie s’inscrit dans les lois.  
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a) « Empalé pour un griffon » 
Voltaire confronte son personnage, Zadig, à la justice, ou plutôt à un manque 
de justice, illustré par les répétitions des condamnations injustes à la prison, à l’exil 
et à la condamnation à mort. La disproportion du crime et de la peine s’illustre à 
travers une phrase et ses variantes que Zadig répète au cours du conte, en soulignant 
l’absurdité des peines lourdes pour des actions qui ne sont en aucun cas considérer 
comme des fautes ou des infractions. L’ironie de l’auteur rend l’injustice criante :  
J’ai été condamné à l’amende pour avoir vu passer une chienne ; j’ai pensé être empalé 
pour un griffon ; j’ai été envoyé au supplice parce que j’avais fait des vers à la louange 
du roi ; j’ai été sur le point d’être étranglé parce que la reine avait des rubans jaunes ; et 
me voici esclave avec toi [son valet] parce qu’un brutal a battu sa maîtresse1044.  
La construction de la phrase souligne bien que Zadig a été condamné pour des 
actions dont il n’est pas responsable, l’action et donc aussi la responsabilité sont 
hors de sa portée, il est un sujet passif qui subit son sort.  
L’auteur montre à travers les expériences difficiles de Zadig le danger d’une 
condamnation sans possibilité donnée au condamné pour se défendre. Les procès à 
Babylone sont ainsi, notamment celui à propos de la chienne et du cheval où il n’a 
eu la possibilité de plaider sa cause qu’après la condamnation au knout et surtout 
après la réapparition des deux animaux perdus. Il est tout de même obligé de payer 
une amende. Pour accentuer l’absurdité du jugement, Zadig a été condamné aussi à 
« remerci[er] ses juges de leur indulgence, selon la coutume de Babylone »1045. 
Voltaire souligne le caractère institutionnel de l’arbitraire, montrant qu’il s’agit de 
décisions provenant des lois et des coutumes. De même, pour les vers provoquant 
l’emprisonnement de Zadig pour lèse-majesté : « Son procès lui fut bientôt fait, sans 
qu’on daignât l’entendre. [...] On ne lui permit pas de parler, parce que ses tablettes 
parlaient. Telle était la loi de Babylone »1046. Ces procès injustes de Babylone ont 
tous en commun une impossibilité pour les condamnés de plaider leur cause et de se 
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justifier. Le mécanisme de la justice et la procédure sont les causes de l’injustice, car 
la condamnation précède le plaidoyer de façon institutionnelle ; l’injustice et 
l’arbitraire sont donc assurés par les « lois » et les « coutumes ». La justice n’est donc 
pas en place pour protéger la personne, pour garantir sa liberté, mais tout au 
contraire, elle empiète sur ses droits, commençant par son droit fondamental, le 
droit à un procès équitable. 
b) Le pillage royal, le royaume du pillage 
Voltaire illustre grâce aux rencontres que Zadig fait au cours de son voyage, 
la parenté frappante entre un gouvernement despotique et la terreur provoquée par 
un brigand, ce qui est mis en valeur également par leur proximité textuelle. En effet, 
le chapitre sur le brigand Arbogad précède celui du pêcheur, qui relate la brutalité 
des soldats Babyloniens : « les archers du grand desterham, qui munis d’un papier 
royal pillaient [l]a maison loyalement et avec ordre »1047. Voltaire tourne en dérision 
le pouvoir arbitraire de la milice babylonienne et montre l’abus du pouvoir de cette 
institution royale. L’ironie réside dans la juxtaposition de deux champs lexicaux 
diamétralement opposés : d’une part un vocabulaire reflétant la légitimité des 
administrateurs : « munis d’un papier royal », exécutant leur devoir « loyalement » et 
« avec ordre » et d’autre part le verbe « piller » qui se réfère par excellence aux 
brigands hors la loi. Au contraire, le brigand Arbogad, « le maître du château »1048 se 
présente comme un roi, établissant des lois et des règles sur son territoire : « tout ce 
qui passe sur mes terres est à moi, dit-il, aussi bien que ce que je trouve sur les terres 
des autres »1049. Il est le maître des terres et des vies et le caractère foncièrement 
arbitraire de son pouvoir s’illustre bien par le fait qu’il propose de placer Zadig en 
dehors du champ d’application de ses lois : « vous me paraissez un si brave homme, 
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que je vous exempte de la loi commune »1050. Ainsi, les deux scènes montrent que 
rien ne différencie un brigand, vivant sous ses propres lois et les imposant à son 
entourage, d’un gouvernement despotique qui ne recule pas même devant le pillage. 
La liberté individuelle, en danger perpétuel est bafouée par ces deux pouvoirs. 
Voltaire fait un parallèle semblable entre les brigands et les despotes dans son ABC, 
ou dialogues entre A, B, C : « J’aimerais autant mettre les voleurs de grand chemin au 
rang des corps de l’Etat que de placer les tyrans au rang des rois »1051. 
c) La justice du père bourreau 
Le despotisme qui caractérise les rois orientaux, se retrouve également dans 
les contes de Voltaire, conformément à l’imaginaire collectif venu des récits et des 
Mille et une nuits. Il illustre cette attitude du roi qui abuse de son pouvoir légal dans 
son conte, le Taureau blanc. Le roi, caractérisé par la vanité et la tyrannie, est prêt à 
sacrifier sa fille unique qui a osé aller à l’encontre de ses ordres : « on fait mourir 
toutes les princesses qui désobéissent aux rois leurs pères, sans quoi un royaume ne 
pourrait être bien gouverné »1052. Il justifie sa décision envers sa fille, relevant du 
domaine privé, familial, en les renvoyant aux décisions politiques du monarque, 
pour lui donner plus d’importance. L’acte relève ainsi du politique et plus encore du 
droit car il est désigné comme une « loi »1053, qualifié plus loin par Mambrès comme 
« bien dure »1054 ; elle est cruelle et absurde, ce qui souligne le caractère despotique 
du père. Ce roi est donc bien un roi despote, alors qu’il gouverne selon des lois et 
des coutumes, car ces lois, qui pour Voltaire sont censées assurer la liberté de 
chacun, ne sont en place que pour perpétuer l’abus du pouvoir. Il s’agit donc d’un 
système vicié où le roi assume son pouvoir grâce aux institutions et aux lois mais 
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1054 Ibid. 
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dont les fondements sont injustes : Voltaire signale donc l’écart entre légalité et 
légitimité éthique du pouvoir politique. Le despotisme devient évident avec l’acte du 
roi voulant sacrifier sa propre fille qui a commis la faute de prononcer le nom de 
son amant. Grâce à cette caricature du monarque capricieux, Voltaire met mal à 
l’aise le lecteur qui est amené malgré le rire que l’histoire provoque, à mettre à 
distance le sujet philosophique proposé et à le questionner.  
 
L’Orient despotique forme donc chez Montesquieu tout comme chez 
Voltaire, un système, régi par les lois, soutenu par la justice et imposé par le 
monarque en personne, le chef du système despotique, qui le légitime. Montesquieu 
évoque le système politique par sa transposition vers la sphère privée, le sérail, 
tandis que Voltaire met en scène directement des systèmes monarchiques fondés sur 
l’injustice. Tout l’intérêt du conte oriental réside à la fois dans la cohérence du 
système proposé et dans les discrètes procédures de mise à distance critique que 
dessinent les auteurs. Ce système politique, aussi minutieusement élaboré, est 
soutenu par la religion officielle, le mahométisme, ayant lui-même pour principe la 
terreur. 
2 LA RELIGION AU SERVICE DU DESPOTISME 
a) Le mahométisme conquérant 
i) Une crainte ajoutée à la crainte 
Dans les Lettres persanes de Montesquieu, les deux Persans vivent en Europe ; 
ils sont eux-mêmes musulmans et rencontrent des coutumes et des croyances 
inconnues. Ils ont un regard d’étranger sur la société française et le lecteur porte sur 
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eux un regard d’étranger1055. Cependant, chez Montesquieu, la religion musulmane 
est la représentation même de la tyrannie, qui s’est établie « non par la voye de 
persuasion, mais de la conquête »1056. Son caractère despotique se traduit d’abord 
par son attitude conquérante envers les autres croyances, comme le montre le conte 
inséré sur les Guèbres. Montesquieu oppose deux religions, le zoroastrisme et le 
mahométisme, et penche dès l’ouverture du conte en faveur du zoroastrisme, qui est 
présenté comme étant « une Religion qui est peut-être la plus ancienne qui soit au 
monde »1057, désormais quasiment remplacée par le mahométisme. Le despotisme, le 
« joug »1058, est exercé par « la crainte »1059, qui est, comme nous le savons, selon 
Montesquieu, le principe même du gouvernement despotique, développé plus tard 
dans son ouvrage De l’esprit des lois. D’ailleurs, il soutient dans cet ouvrage que la 
religion musulmane est une « crainte ajoutée à la crainte. Dans les empires 
mahométans, c’est de la religion que les peuples tirent, en partie, le respect étonnant 
qu’ils ont pour leur prince »1060. Elle devient ainsi « le principal soutient du régime 
despotique »1061. 
ii) Une intolérance tyrannique 
 L’auteur compare dans son ouvrage De l’esprit des lois les religions chrétienne 
et musulmane ; il accentue le caractère despotique de cette dernière et démontre que 
la première sied mieux à un gouvernement modéré et la deuxième au despotisme. 
« C’est un malheur pour la nature humaine, lorsque la religion est donnée par un 
conquérant. La religion mahométane, qui ne parle que de glaive, agit encore sur les 
hommes avec cet esprit destructeur qui l’a fondée »1062.  
                                                           
1055 Sur le rapport entre Montesquieu et l’Islam voir plus en détail : Gunny, Ahmad, « Montesquieu's 
view of Islam in the Lettres persanes », dans SVEC, 174 (1978), p. 151-166. 
1056 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 311.   
1057 Ibid., lettre 65, p. 307.  
1058 Ibid. 
1059 Ibid. 
1060 Montesquieu, De l’Esprit des lois, livre V, chap. XIV, p. 80-81. 
1061 Grosrichard, La structure du sérail, p. 122.  
1062 Montesquieu, De l'Esprit des lois, t. 2, livre XXIV, chap. 4, « Conséquences du caractère de la 
religion chrétienne, & de celui de la religion mahométane », p. 85. 
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La religion musulmane est dans les contes de Montesquieu au service du 
despotisme familial et politique. Dans le conte inséré sur les Guèbres, la séparation 
des deux amants par leur père, le mariage forcé d’Astarté avec un eunuque sont des 
actes tyranniques qui tendent tous vers le despotisme ultime qui se résume à la 
conversion au mahométisme. Ainsi, Apheridon dit-il : « en perdant votre Religion, 
vous avez perdu votre liberté, votre bonheur, & cette precieuse égalité, qui fait 
l’honneur de votre sexe »1063. La liberté individuelle, condition nécessaire du 
bonheur personnel, est niée par la religion musulmane. Elle est présentée comme 
une religion intolérante et conquérante, rivale du zoroastrisme « établie, non par la 
voye de la persuasion, mais de la conquête »1064.  
Nous assistons dans ce conte, comme le remarque Aurélia Gaillard, à une 
« résistance religieuse », qui prend « toutes les formes d’une résistance politique, à 
commencer par le recours à une langue différente, l’ancien persan dont l’enjeu dans 
le conte est multiple : affirmation à la fois d’une identité religieuse et linguistique 
(c’est une “langue sacrée”) »1065. Selon Aurélia Gaillard, le conte d’Aphéridon et 
Astarté est « l’histoire d’une démystification et d’une libération (religion 
mahométane et despotisme étant ici superposables) »1066. Astarté libère à la fois son 
corps et son esprit : « Mais vous qui avez sçu rompre les chaines que mon esprit 
s’étoit forgées ; quand rompez-vous celles qui me lient les mains ? »1067 
Astarté, séparée de son frère-amant, et mariée, malgré elle, à un eunuque, est 
obligée également de quitter sa religion, qui lui permettrait d’épouser son frère, et se 
voit contrainte de se convertir au mahométisme. La religion de Zoroastre est donc 
le moyen pour les amants de se retrouver et de se libérer. 
Le combat de la religion musulmane et zoroastrienne est un thème 
prépondérant dans les œuvres de Montesquieu pour illustrer ses pensées sur le 
despotisme religieux. La relation de dépendance et de domination se traduit 
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1064 Ibid., lettre 65, p. 311.  
1065 Gaillard, Article cité, p. 115.   
1066 Ibid., p. 115.  
1067 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 65, p. 312.  
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parfaitement par le système et les institutions de la religion musulmane, que l’auteur 
considère comme opprimante. Montesquieu fait ressentir au lecteur la perversité de 
la religion quand elle veut dominer toutes les dimensions de la vie humaine, la 
privant ainsi de toute liberté. Voltaire – qui interroge souvent (et très différemment) 
le mahométisme dans les tragédies, dans le Dictionnaire philosophique et dans bien 
d’autres de ses ouvrages – ne recourt pas aux religions musulmane ou zoroastrienne 
dans ses contes. Il dénonce en revanche pleinement, à l’image de Montesquieu, les 
abus des coutumes étranges du brahmanisme pour souligner les dangers des dogmes 
et des traditions superstitieuses. 
b)  Le brahmanisme : l’abus des dogmes religieux  
i) Le bûcher de veuvage, « cette cruelle coûtume »1068 
Le brahmanisme, outre son aspect exotique et oriental, permet aux deux 
philosophes de dénoncer le danger des dogmes religieux. Nous remarquons une 
ressemblance frappante dans l’analyse de cette religion dans les œuvres de 
Montesquieu et de Voltaire. Rappelons que les deux auteurs se sont bien 
documentés et ont témoigné une grande curiosité à l’égard de cette religion, dont les 
rites sont surprenants et étranges, comme les coutumes du bûcher de veuvage et des 
exercices douloureux des fakirs. Il s’agit de coutumes bien connues des récits de 
voyages ; ces exercices se réfèrent donc à une imagerie convenue, voire 
conventionnelle que chaque récit de voyage mentionne à propos du brahmanisme. 
Les deux auteurs puisent ainsi dans des clichés de cette religion et présentent ces 
traditions comme irraisonnables, illogiques et cruelles. Il nous paraît intéressant de 
mettre en parallèle les scènes de bûcher de veuvage dans les Lettres persanes et dans 
Zadig1069, car elles sont construites d’une manière identique. Une veuve veut se faire 
                                                           
1068 Ibid., lettre 120, p. 465. 
1069 H. T Mason remarque aussi le parallèle entre les deux œuvres et propose comme une source 
possible de cette scène de Zadig les Lettres persanes de Montesquieu. Voltaire, Zadig, p. 167, note 4. 
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brûler à la mort de son mari ; le gouverneur d’un côté, et Zadig, de l’autre, essayent 
de montrer la cruauté de cette coutume qu’ils voudraient abolir et interviennent en 
faisant l’éloge de la beauté de la vie et de la beauté de la veuve qui finit par renoncer 
à cette coutume barbare.  
Montesquieu ne développe pas l’histoire aussi longuement que Voltaire, il se 
limite aux données puisées dans les sources, elle reste une petite histoire très courte 
et amusante, une anecdote. Ce n’est pas le cas de Voltaire, qui amplifie l’histoire, la 
rend plus intéressante, digne du conte. Ainsi, tandis que pour présenter la pompe du 
bûcher de veuvage, Montesquieu évoque simplement une « Ceremonie »1070, Voltaire 
la décrit comme « une fête solennelle »1071, où la femme se jette au feu « au son des 
tambours et des trompettes »1072, ce qui accentue aux yeux du lecteur européen 
l’absurdité de cette tradition. La dénonciation est claire et très proche chez les deux 
conteurs qui emploient des expressions identiques : ainsi chez Montesquieu nous 
lisons « on abolit tant qu’on peut cette cruelle coûtume, il [le gouverneur] la refusa 
absolument »1073 et chez Voltaire « il le fit convenir qu’il fallait, si on pouvait, abolir 
un usage si barbare »1074. 
Cependant, Voltaire s’éloigne de sa source. En effet, il s’agit bien, comme 
l’écrit Montesquieu d’un rite brahmane, interdit par le gouverneur arabe ; ce ne sont 
donc pas les Arabes qui se brûlent en Arabie comme l’écrit Voltaire qui l’a d’ailleurs 
bien lu dans l’ouvrage de Bernier. Etait-ce de la part de Voltaire une volonté de 
protéger l’image des brahmanes qui sont présentés ailleurs comme étant le peuple le 
plus doux, puisqu’il s’abstienne à consommer de la viande ?  
Les deux auteurs soulignent dans leurs contes, par un ton humoristique la 
motivation de ce sacrifice qui, loin d’une conviction religieuse, trouve son 
explication dans la tradition imposée depuis des siècles : « Ma mère, ma tante, mes 
                                                           
1070 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 120, p. 465.  
1071 Voltaire, Zadig, p. 167. 
1072 Ibid., p. 168. 
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1074 Voltaire, Zadig, p. 168.  
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sœurs, se sont brûlées »1075 – dit la femme indienne des Lettres persanes, tandis que 
son homologue voltairien invoque le regard de la société : « il faut en passer par là. 
Je suis dévote ; je serais perdue de réputation, et tout le monde se moquerait de moi 
si je ne me brûlais pas »1076. Les deux auteurs apportent donc des raisons extérieures 
aux femmes, dont les motivations ne proviennent ni de la piété, ni de l’amour 
conjugal, mais prennent source dans la pression familiale ou sociale. 
A ce dernier sujet, les deux textes montrent une similitude frappante. Ainsi, à 
la question de savoir si le sacrifice est un témoignage d’amour, la réponse des deux 
femmes est catégorique et très proche :  
Il était jaloux, chagrin, & d’ailleurs si vieux, que si le Dieu Brama n’a point fait sur lui 
quelque réforme, sûrement il n’a pas besoin de moi : me brûler pour lui ? ....pas 
seulement le bout du doigt pour le retirer du fond des Enfers1077.  
C’était un brutal, un jaloux, un homme insupportable ; mais je suis fermement résolu 
de me jeter sur son bûcher1078. 
La scène se clôt chez les deux philosophes par le renoncement au bûcher et 
par le bonheur de la femme qui retrouve les plaisirs de la vie, ce qui est un argument 
de plus contre cette cruelle tradition. Cela est une suite logique de la construction 
identique de la scène mettant en scène deux personnages du sexe opposé : la veuve 
et le gouverneur d’un côté et la veuve et Zadig de l’autre, ce qui rend possible la 
situation de séduction, l’arme ultime de la persuasion. Il est donc fort probable que 
Voltaire ait lu le conte de Montesquieu : le thème, le traitement de personnages et le 
rôle de la séduction suggèrent plus qu’une source commune et nous conduisent à 
poser l’hypothèse d’une réappropriation voltairienne des éléments présents chez 
Montesquieu. Le thème des fakirs semble confirmer cette hypothèse. 
                                                           
1075 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 120, p. 466. 
1076 Voltaire, Zadig, p. 168. 
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1078 Voltaire, Zadig, p. 168. 
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ii) Les fakirs, ou le plaisir de se faire du mal  
Les exercices des fakirs, présentés par les deux auteurs d’une manière 
caricaturale, puisant de nouveau dans les lieux communs et dans leurs lectures des 
récits de voyage, sont bien connus par les lecteurs de l’époque. Ils sont présents 
pour montrer l’aspect absurde des rites religieux des fakirs. Nous avons déjà montré 
que les deux auteurs restent très proches de leurs sources, cependant une dimension 
satirique apparaît. Voltaire dénonce la futilité des exercices, en jouant sur le double 
sens : « je ne vois plus le bout de mon nez : la lumière céleste est disparue »1079 ; de 
même Montesquieu écrit : « je voulus entreprendre de regarder le soleil, mais je 
fermois les yeux, ou je tournois la tête »1080. Les pénitences corporelles, comme le 
fait de se fouetter ou encore de s’enfoncer « des clous dans le cul »1081 sont 
condamnées par la caricature. Voltaire, grâce à un dialogue entre le fakir et le héros 
Omri, montre expressément la supériorité de la vertu, indépendante de la 
religion face aux actions du fakir, dénoncées comme futiles :  
Brama a bien à faire que vous passiez la journée tout nu avec une chaîne au cou ? vous 
rendez là un beau service à la patrie. Je fais cent fois plus de cas d’un homme qui sème 
des légumes, ou qui plante des arbres, que de tous vos camarades qui regardent le bout 
de leur nez, ou qui portent un bât, par excès de noblesse d’âme1082.  
L’auteur fait sortir vainqueur le citoyen honnête de ce dialogue, car, c’est l’utilité et 
le service rendu à la société qui prédominent. La phrase d’Ormi résume parfaitement 
cette vision : « Je tâche, dit Omri, d’être bon citoyen, bon mari, bon père, bon 
ami »1083. Montesquieu s’accorde parfaitement avec cette idée de Voltaire, il utilise 
des termes très proches. Ainsi, dans une lettre d’Usbek à Rhédi des Lettres persanes 
consacrée aux religions, l’auteur arrive à la conclusion que la manière de plaire aux 
Dieu est « de vivre en bon Citoyen, dans la société [...], & en bon pere dans la 
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1081 Voltaire, Lettre d’un Turc sur les fakirs et sur son ami Bababec, p. 157. 
1082 Ibid., p. 158. 
1083 Ibid., p. 157. 
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famille [...] »1084. Et c’est effectivement la mission première que devrait avoir la 
religion selon Voltaire et Montesquieu : former les âmes à la vertu.  
 
L’image de l’Orient despotique et cruel opprime les personnes par tous les 
moyens, tant au sein de la famille que de la société par le biais des institutions 
sociales. Les structures politiques et religieuses sont les clichés omniprésents dans 
les contes de nos deux auteurs, qui broient l’individu en lui refusant toute liberté. La 
peinture est noire et incite à éprouver de la peur face à l’Orient despotique des 
Lettres persanes. L’Orient des contes de Voltaire est moins opprimant, le despotisme 
présenté est toujours allégé par l’humour et l’ironie qui provoquent le sourire du 
lecteur même dans les situations les plus désespérantes pour le héros. Cependant, 
même dans ce monde despotique, certaines valeurs échappent ou résistent à la 
tyrannie. Ainsi, loin d’une image unie qui pourrait se résumer au despotisme, une 
autre image de l’Orient s’esquisse en parallèle dans les œuvres. Il s’agit d’une image 
d’un Orient exemplaire qui, loin de terrifier les lecteurs, pourrait montrer l’idéal vers 
lequel tendre et indiquer le chemin de la vertu. 
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Chapitre II : 
L’Orient utopique  
Montesquieu et Voltaire ne se limitent pas à une critique de l’Orient : ils lui 
accordent également des valeurs véritables et exposent leurs pensées en rapport à la 
vertu et à son application dans une société en imaginant chacun un peuple oriental 
idéal, qui présentent de nombreux traits communs : l’ « histoire des Troglodytes », 
conte inséré des Lettres persanes d’un côté, et de l’autre le peuple Gangaride de la 
Princesse de Babylone. 
BERNIER, Voyage contenant la description des Etats du Grand Mogol, Amsterdam, 1699, t. 2, p. 40. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien. 
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1 LE BONHEUR PAR LA VERTU DU PEUPLE 
Il s’agit de deux peuples utopiques orientaux à travers lesquels nos auteurs 
proposent des modèles de société idéale. Les Troglodytes sont « un petit Peuple » 
situé en « Arabie »1085 ; tandis que les Gangarides viennent de « la rive orientale du 
Gange »1086, c’est-à-dire de l’Inde actuelle. Les deux peuples ont en commun d’être 
des peuples exemplaires, proches de la nature, vivant d’agriculture et d’élevage.  
L’ « histoire des Troglodytes » est une réflexion parallèle sur les niveaux 
individuel et social, car il est impossible d’instaurer une société juste sans que les 
personnes formant cette société soient elles aussi l’exemple de la justice même. Il en 
va de même pour le peuple Gangaride de Voltaire, « la seule contrée de la terre où 
les hommes soient justes »1087.  
Le bonheur des Troglodytes se réalise dans l’innocence et la vertu. 
L’altruisme est la clé du bonheur des Troglodytes. Montesquieu insiste sur la 
collectivité par le pronom personnel « ils », et par l’utilisation du pronom personnel 
« on » : il met ainsi en avant l’indistinction entre les membres du peuple. Le 
sentiment de la collectivité est illustré par des verbes traduisant une action 
commune, comme « s’assembler », « fai[re] des festins »1088, et souligne également la 
logique du don et du contre-don.  
La simplicité et la naïveté sont mises en valeur et deviennent indissociables 
du bonheur du peuple : rappellons-nous que la nature décrite des Troglodyte est un 
véritable locus amoenus. Montesquieu insiste dans ce cadre idyllique proche de la 
nature sur l’importance de la communauté, surtout dans un « petit Royaume », où les 
personnes, pour survivre, se voient obligées de recourir l’une à l’autre. Les 
Troglodytes justes vivant dans la communauté ont appris à apprivoiser la nature, qui 
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loin d’être leur ennemi, est devenue leur allié : « la terre sembloit produire d’elle-
même, cultivée par ces vertueuses mains »1089. Chez les Troglodytes, l’union de la 
communauté, heureuse du partage, se traduit par l’absence de la propriété privée : 
« les troupeaux étoient toujours confondus ; la seule peine qu’on s’épargnoit 
ordinairement, c’étoit de les partager »1090. D’ailleurs, c’est justement l’apparition de 
la propriété privée qui cause l’envie, et ainsi la guerre entre les méchants 
Troglodytes. Albert Hirschmann note que Montesquieu, et avant lui aussi Spinoza, 
attirent l’attention sur le danger de l’appropriation des biens immobiliers, et surtout 
celle de la terre, « car la terre n’existe qu’en quantité limitée et au sein d’une même 
communauté tout ce qui sur le plan avantage l’un porte nécessairement préjudice à 
l’autre »1091. C’est le cas précisément des méchants Troglodytes.  
Pour le bon peuple troglodyte, le bonheur réside dans les tâches qu’ils ont 
choisi d’accomplir pour le plaisir d’autrui, comme le témoigne cette phrase : « il faut 
que j’aille y planter deux arbres, afin que ces pauvres gens puissent aller quelque fois 
se reposer sous leur ombre »1092. Toutes les tâches des bons Troglodytes leur 
procurent du bonheur, et sont l’illustration de leur vie vertueuse.  
a) Comment devenir vertueux ? 
Chez les Troglodytes, l’homme n’est pas naturellement vertueux, il le devient 
grâce à l’éducation : « Toute leur attention étoit d’élever leurs enfants à la Vertu : ils 
leur representoient sans cesse les malheurs de leurs compatriotes, & leur mettoient 
devant les yeux cet exemple si touchant »1093. L’exemple est un moyen très 
important de persuasion, qu’emploient volontiers les Troglodytes : « la Vertu, bien 
loin de s’affoiblir dans la multitude, fut fortifiée au contraire par un plus grand 
                                                           
1089 Ibid., lettre 12, p. 165.  
1090 Ibid., lettre 12, p. 168. 
1091 Hirschmann, Albert O., Les passions et les intérêts, Paris, PUF, 1980, p. 71.  
1092 Lettres persanes, lettre 13, p. 169.  
1093 Ibid., lettre 12, p. 166.  
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nombre d’exemples »1094. La leçon de morale fait appel non pas à la raison des 
enfants, mais à leur sensibilité. C’est ainsi que l’apprentissage se traduit par des 
verbes renvoyant aux sens, comme « représenter », « mettre devant les yeux » qui 
traduisent une visualisation, le verbe « faire sentir » et l’adjectif « touchant » qui se 
réfèrent directement aux sentiments. La construction symétrique, rythmique, 
comportant des rimes, produit un effet sur l’ouïe : 
l’interêt des particuliers se trouve toujours dans l’interêt commun ; que de vouloir s’en 
separer, c’est vouloir se perdre ; que la Vertu n’est point une chose, qui doive nous 
coûter : qu’il ne faut point regarder comme un exercice pénible ; & que la justice pour 
autrui, est une charité pour nous1095. 
D’ailleurs, l’idée que la vertu s’acquière par les sentiments intéresse Montesquieu et 
plus largement renvoie à un esprit d’époque du XVIIIe siècle qui réévalue 
l’importance de la sensibilité. Nous pouvons suivre les divers stades de sa pensée à 
ce sujet, dans des œuvres distantes de vingt ans. Ainsi, dans De l'esprit des lois, l’auteur 
réfléchit à l’acquisition de la vertu et il affirme que « la vertu, dans une république, 
[...] c’est un sentiment, & non une suite de connoissances […] »1096. 
Cette idée fait écho au cadre de l’ « histoire des Troglodytes », notamment à 
la formule introductive du conte, formulée par Usbek. La vertu n’est pas un devoir, 
« un exercice pénible », mais vient de soi, sans « coûter »1097. Elle est probablement 
d’un accès facile aussi parce que l’éducation était uniformisée, cette simplicité de la 
vertu décrite dans le conte est en opposition avec la vertu décrite dans son ouvrage 
théorique : « la vertu politique est un renoncement à soi-même, qui est toujours une 
chose très pénible1098. Cela montre d’une part l’évolution des idées de Montesquieu, 
mais traduit aussi la différence du genre entre le conte des Troglodytes et l’Esprit des 
lois.  
Chez les Gangarides de Voltaire, la vertu procède d’une pratique culturelle : 
ce n’est pas de l’éducation à proprement parler qu’elle prend source mais du régime 
                                                           
1094 Ibid. 
1095 Lettres persanes, lettre 12, p. 166.  
1096 Montesquieu, De l'Esprit des lois,  livre V, chapitre 2, p. 54.   
1097 « il y a certaines verites qu’il ne suffit pas de persuader, mais qu’il faut encore faire sentir ; telles 
sont les verites de Morale », Montesquieu, Lettres persanes, lettre 11, p. 161.  
1098 De l'Esprit des lois, livre IV, chap. 5, « De l’éducation dans le gouvernement républicain », p. 45. 
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alimentaire. Dans le conte de Voltaire, la vertu de ce peuple s’explique par son 
alimentation végétarienne, par le « régime du pays »1099. Voltaire active le sens 
alimentaire du substantif « régime », comme le montre la citation qui suit, mais en 
creux apparaît, à la faveur d’une syllepse, le sens politique : « Les hommes alimentés 
de carnage et abreuvés de liqueurs fortes ont tous un sang aigri et aduste qui les rend 
fous en cent manières différentes. Leur principale démence est la fureur de verser le 
sang de leurs frères, et de dévaster des plaines fertiles pour régner sur des 
cimetières »1100. Cette explication de Voltaire, ludique, trouve parfaitement sa place 
dans le genre du conte en jouant de sa fonction étiologique ; Voltaire recourt 
davantage à l’humour que son homologue, plus didactique.  
La condamnation du régime carnivore dans le conte par ce passage fait 
sourire. La description d’un peuple carnivore reflète une vision profondément 
négative de ce régime alimentaire, liée d’une part à la violence : « carnage », « sang 
aigri », « la fureur de verser du sang », « dévaster » et « cimetière » et d’autre part à la 
folie qui alimente cette violence : « les rend fous », « démence ». Ainsi, dans ce conte 
de Voltaire, la vertu a donc une origine culturelle liée à l’alimentation, contrairement 
à la conception de Montesquieu, où c’est l’éducation qui en est responsable.  
En ce qui concerne plus précisément le régime alimentaire végétarien, 
Montesquieu mentionne dans De l’esprit des lois un argument très proche de celui du 
conte de Voltaire, ce qui prouve une réflexion réelle des philosophes de l’époque 
entre le lien entre l’alimentation et le caractère d’un peuple, en rapport aussi avec le 
climat. Ainsi, non seulement Montesquieu mais également Voltaire réfléchit 
sérieusement sur le rapport entre le climat et la nature de l’homme et rapporte dans 
l’Essai sur les mœurs le pacifisme et le végétarisme des Indiens au climat1101. 
Montesquieu note à propos de la métempsycose qu’elle : 
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1101 Voir plus en détail chapitre I. de la présente thèse.  
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donne aux hommes une certaine horreur pour verser le sang, il y a aux Indes très peu 
de meurtres ; &, quoiqu’on n’y punisse guère de mort, tout le monde y est 
tranquille1102.  
Pourtant, cette raison pacifique n’empêche pas nos philosophes d’ironiser en 
invoquant la peur de manger son prochain, idée qu’il ont relevée dans leur lecture 
des récits de voyages1103 :  
Il se pourrait faire que l’âme de la défunte fût passée dans le corps de cette poule, et 
vous ne voudriez pas vous exposer à manger votre tante1104. 
Ah ! vous avez commis une action abominable, & que Dieu ne vous pardonnera 
jamais, me dit-il d’une voix severe : que sçavez-vous si l’ame de votre pere n’étoit pas 
passée dans cette Bète ?1105 
Les deux auteurs recourent à la même image ironique qui montre l’absurdité 
de cette croyance et la tournent en dérision1106.  
Chez les Troglodytes de Montesquieu, pour éviter que le malheur des 
premiers Troglodytes ne se reproduise, le peuple intègre leur contre-exemple dans 
leurs chants, pour encore mieux les intérioriser, opposent les deux générations, 
présentant la vertu comme condition du bonheur : « ils chantoient les injustices des 
premiers Troglodites, & leurs malheurs ; la Vertu renaissante avec un nouveau 
Peuple, & sa felicité »1107. La nécessité de l’éducation pour la vertu est une idée qui 
est par ailleurs reprise dans la suite de l’ « histoire des Troglodytes », que 
Montesquieu poursuit et qu’il a recueillie dans les Pensées (1616). Montesquieu y 
continue la réflexion arrêtée au moment de l’élection d’un roi. C’est un courtisan qui 
insiste sur la place importante que l’éducation remplit : « Vous connoissez, seigneur, 
la baze sur quoy est fondée la vertu de votre peuple : c’est sur l’education »1108. Et 
c’est précisément avec l’élection du roi et avec l’accroissement de la population que 
l’éducation prend de l’importance pour la vertu. 
                                                           
1102 Montesquieu, De l’Esprit des lois, livre XXIV, chap. 21, p. 100.  
1103 Tavernier, Les six voyages, t. III, p. 173. (Voir I. chap. de la thèse).  
1104 Voltaire, Zadig, p. 171. 
1105 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 44, p. 250.  
1106 Voir Voltaire Zadig, p. 171, note 3 Haydn T. Mason remarque aussi la ressemblance entre les 
deux œuvres.   
1107 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 12, p. 167.  
1108 Ibid., p. 602-603. 
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Montesquieu souligne son importance par sa répétition. Le mot « vertu » et 
ses divers dérivés reviennent treize fois tout au long de l’ « histoire des Troglodytes » 
justes, souvent associés au mot « bonheur » dans une même phrase : 
ils menoient une vie heureuse, & tranquille : la terre sembloit produire d’elle-même, 
cultivée par ces vertueuses mains1109. 
Le jeune Peuple qui s’éleva sous leurs yeux s’accrut par d’heureux mariages : le 
nombre augmenta, l’union fut toujours la même ; & la Vertu, bien loin de s’affoiblir 
dans la multitude, fut fortifiée au contraire par un plus grand nombre d’exemples1110.  
b) La nature et la vertu 
Cependant, comme le note Jean Ehrard, « exilé politique, Usbek sait bien 
malgré l’ « apologue des Troglodytes » que le bonheur n’est pas sous tous les 
régimes la récompense de la vertu »1111, il mène une réflexion sur le rapport entre le 
bonheur et la vertu, sur le plan individuel et politique. Par ce lien extrêmement fort 
entre ces deux concepts, l’auteur fait l’apologie d’une douce vie, en harmonie avec la 
nature, qui est en effet un contre-modèle du monde contemporain :  
La nature ne fournissoit pas moins à leurs desirs, qu’à leurs besoins : dans ce païs 
heureux la cupidité étoit étrangere ; ils se faisoient des presents, où celui qui donnoit, 
croyoit toujours avoir l’avantage : le Peuple Troglodite se regardoit comme une seule 
famille1112. 
Le peuple Gangaride, vivant simplement en harmonie avec la nature, est aussi 
récompensé par cette dernière : « Les bergers gangarides, nés tous égaux, sont les 
maîtres des troupeaux innombrables qui couvrent leurs prés éternellement fleuris. 
[...] D’ailleurs la terre des Gangarides produit tout ce qui peut flatter les désirs des 
hommes »1113. 
La nature présentée dans la deuxième partie de l’ « histoire des Troglodytes » 
de Montesquieu diffère incontestablement de celle présentée dans la partie des 
                                                           
1109 Ibid., lettre 12, p. 165.  
1110 Ibid., lettre 12, p. 166.  
1111 Ehrard, Jean, L’Invention littéraire au XVIIIe siècle : fictions, idées, société, Paris, PUF, 1997, p. 21.  
1112 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 12, p. 167-168.  
1113 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 102.  
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méchants Troglodytes, qui ne cesse de produire des catastrophes ; la raison de ce 
changement réside dans le comportement vertueux, dans l’altruisme et dans la 
communauté soudée de la deuxième génération. Les premiers Troglodytes n’ont 
labouré la terre que pour leur propre besoin, ne tenant pas compte ni des autres, ni 
des variations climatiques. La première génération est donc punie par les 
catastrophes naturelles à cause de son égoïsme. Le partage, la réciprocité et l’unité de 
la deuxième génération sont les clés de la force de ce peuple utopique. Montesquieu 
souligne l’importance de ces valeurs réelles :  
On alloit au Temple pour demander les faveurs des Dieux ; ce n’étoit pas les richesses, 
& une onereuse abondance ; de pareils souhaits étoient indignes des heureux 
Troglodytes ; ils ne sçavoient les desirer que pour leurs compatriotes […]1114.  
L’auteur accentue le caractère utopique du peuple, en plaçant l’histoire dans Orient 
lointain de l’âge d’or, rappelé aussi par le terme non-marqué « Temple », à la 
différence de « l’église ». La religion du peuple gangaride, religion naturelle, montre 
des similitudes avec celle des Troglodytes et nous remarquons le même emploi du 
terme non marqué « temple » :  
nous nous assemblons pour rendre grâces à Dieu les jours de la pleine lune ; les 
hommes dans un grand temple de cèdre, les femmes dans l’autre, de peur de 
distraction ; [...] Nous remercions Dieu de tous les biens qu’il nous a fait1115.  
Il s’agit donc d’un peuple reconnaissant, dont les cérémonies religieuses sont 
fondées sur le remerciement et non pas sur la demande.  
Il est facile de reconnaître dans ces peuples idéaux le modèle de la Bétique de 
Fénelon, auteur dont l’œuvre a été très connue, lue et relue dans la première moitié 
du XVIIIe siècle. Henri Coulet rappelle l’influence d’un Fénelon : 
sensible aux beautés de la nature, invitant les hommes à être naturels, leur proposant le 
rêve d’un âge d’or, d’une société heureuse et juste, l’auteur de Télémaque a été reconnu 
par les philosophes comme un de leurs précurseurs. […] Son influence s’est exercée 
sur tous les écrivains qui ont voulu donner une forme imagée à leur pensée, intéresser 
le cœur en même temps que l’intelligence1116.  
                                                           
1114 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 12, p. 167.  
1115 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 105. 
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Nos deux auteurs connaissaient bien et appréciait l’œuvre de Fénelon. Nous avons 
déjà montré son impact sur la création de l’espace chez Montesquieu qui l’estimait 
dans ses notes de lectures : « plein de solidité et agrément, le style en est enchanteur, 
c’est le rival de l’Odyssée »1117. Voltaire a possédé dans sa bibliothèque l’œuvre de 
Fénelon éditée à La Haye en 17051118.  
Le pays des Troglodytes et celui des Gangarides montrent des ressemblances 
avec la Bétique aussi bien du point de vue géographique que par le caractère 
vertueux et pacifique de leurs habitants. Les ouvrages de Fénelon et de Montesquieu 
dépeignent un âge d’or utopique, celui de Voltaire comporte un éloignement 
géographique. Bien qu’aucun des peuples ne soit placé sur une île, lieu traditionnel 
des utopies, ils sont isolés des autres peuples voisins, ce qui est nécessaire afin de 
préserver leur vertu. En plaçant leur peuple idéal dans un Orient lointain, 
Montesquieu et Voltaire ont réalisé l’éloignement géographique nécessaire pour 
peindre un peuple modèle, l’aspect fabuleux de l’Orient montre néanmoins l’absence 
de toute prétention à la réalisation de cette société idéale, contrairement aux utopies, 
comme celle de Thomas More : « je le souhaite, plutôt que je ne l’espère »1119. 
La famille des Troglodytes survivant au désastre vivait « dans l’endroit du 
païs le plus écarté, separés de leurs compatriotes indignes de leur presence » ; dans la 
Bétique, « la nature » a séparé les habitants « des autres peuples d’un côté par la mer, 
et de l’autre par de hautes montagnes du côté du nord »1120.  
Les conditions géographiques ou climatiques sont très semblables pour ces 
peuples utopiques, chez qui, grâce à la fertilité extraordinaire des terres, les peuples, 
très proches de la nature, formant une communauté patriarcale, vivant de 
l’agriculture et de l’élevage. Pour donner un modèle, le choix d’un peuple parfait est 
indispensable. Il s’agit d’un peuple archaïque, sans Etat, ni lois, avant la construction 
monarchique. C’est la parole des anciens et la vertu qui remplacent les lois. Les 
                                                           
1117 Montesquieu, Extraits de lecture annotés, t. III, (Masson), p. 707.  
1118 Voltaire, ses livres & ses lectures, n° 7972.  
1119 More, Thomas, L’Utopie, ou Le Traité de la meilleure forme de gouvernement (trad. M. Delcourt), 
(éd. S. Goyard-Fabre), Paris, GF-Flammarion, 1987, p. 234. 
1120 Fénelon, Les Aventures de Télémaque, livre 7, p. 154. 
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textes mettent en valeur la pureté et l’innocence et poétisent la vertu. Ces peuples 
sont caractérisés par leur justice et leur équité. Le pays des Gangarides est « le seul 
où votre espèce [celle des hommes] sache encore aimer la nôtre [celle des animaux] 
et lui parler ; et c’est la seule contrée de la terre où les hommes soient justes »1121. 
L’influence de Fénelon se montre même jusque dans le vocabulaire, car les peuples 
des œuvres de Fénelon et de Montesquieu sont définis par la même expression, 
comme « chéri des Dieux », ce qui conduit à en faire un peuple élu : 
La fraude, la violence, le parjure, les procès, les guerres ne font jamais entendre leur 
voix cruelle et empestée dans ce pays chéri des dieux1122. 
Un peuple si juste doit être chéri des Dieux1123.  
Les trois auteurs, suivant la mode de la pastorale, lient la simplicité à la vertu et au 
bonheur du peuple, qui reconnaissent et mettent en avant les valeurs réelles comme 
l’amour, la famille et la communauté, et méprisent les valeurs artificielles, comme la 
richesse. Mais bien entendu, la peinture de ces peuples utopiques sert à pouvoir 
aborder la question qui préoccupe les auteurs, c'est-à-dire, la société idéale. Ces 
sociétés sont fondées sur une égalité entre les personnes vivant dans un stade pré-
étatique, ils ne sont donc subordonnés à aucun gouvernement, aucun monarque, 
chaque individu étant dirigé par sa vertu personnelle. Les textes se font écho, et 
traduisent un lien fort entre la liberté, bonheur du peuple et le rejet d’une autorité 
d’un quelconque gouvernement :  
Heureux celui qui n’étant point esclave d’autrui n’a point la folle ambition de faire 
d’autrui son esclave !1124 
[…] comptez que je mourrai de douleur, d’avoir vû en naissant les Troglodytes libres, 
& de les voir aujourd’hui assujetis1125.  
Le phénix du Gangaride s’exprime ainsi en parlant d’Amazan :  
Il n’est pas roi ; et je ne sais même s’il voudrait s’abaisser à l’être ; il aime trop ses 
compatriotes : il est berger comme eux1126.  
                                                           
1121 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 101.  
1122 Fénelon, Les Aventures de Télémaque, livre 7, p. 156.  
1123 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 12, 166. 
1124 Fénelon, Les Aventures de Télémaque, livre 7, p. 157. 
1125 Les paroles du vieillard que l’on veut élire roi, Montesquieu, Lettres persanes, lettre 14, p. 171.    
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Ils montrent également les vicissitudes, les difficultés et les dangers liés au 
gouvernement :  
« Quelle folie, disent-ils [les habitants de la Bétique, parlant des autres peuples], de 
mettre son bonheur à gouverner les autres hommes, dont le gouvernement donne tant 
de peine, si on veut les gouverner avec raison et suivant la justice ! Mais pourquoi 
prendre plaisir à les gouverner malgré eux ? C’est tout ce qu’un homme sage peut 
faire, que de vouloir s’assujettir à gouverner un peuple docile dont les dieux l’ont 
chargé, ou un peuple qui le prie d’être comme un père et son pasteur. Mais gouverner 
les peuples contre leur volonté, c’est de se rendre très misérable, pour avoir le faux 
honneur de les tenir dans l’esclavage »1127. 
Cette réflexion sur le fait de gouverner les sujets malgré leur volonté revient chez 
Montesquieu dans nombre de ses ouvrages, il en est question bien évidemment dans 
le cas des femmes enfermées au sérail. Montesquieu attire donc l’attention dans le 
conte des Troglodytes, mais aussi chez les femmes enfermées au sérail, sur le fait 
que la vertu, qui rend heureux, et qui est « le penchant de la nature »1128 doit être 
libre, car si elle est imposée par un tiers, elle perd sa valeur. « L’anarchie vertueuse 
n’est possible que dans les petites communautés, le lien social se dissout avec 
l’accroissement démographique qui rompt les relations de proximité »1129. C’est le 
cas des Troglodytes, qui se voient obligés de former un Etat et d’élire un roi pour les 
gouverner. Cela montre que cet état idéal est impossible à réaliser dans une société 
réelle et l’élection du roi traduit le retour vers le réel ou encore l’entrée dans 
l’histoire :  
votre vertu commence à vous peser : dans l’état où vous êtes, n’ayant point de Chef, il 
faut que vous soyez vertueux malgré vous ; sans cela vous ne sçauriez subsister, & 
vous tomberiez dans le malheur de vos premiers Peres : mais ce joug vous paroît trop 
dur, vous aimez mieux être soumis à un Prince, & obéïr à ses Loix moins rigides que 
vos mœurs1130. 
Montesquieu réfléchit dans l’Histoire véritable à la relation entre vertu et 
calamité et prospérité et vice, qui peut donner un éclaircissement aussi à l’histoire 
des deux générations de Troglodytes : 
                                                                                                                                                                              
1126 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 102. 
1127 Fénelon, Les Aventures de Télémaque, livre 7, p. 157.  
1128 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 14, p. 171.  
1129 Spector, Montesquieu, Les « Lettres persanes », p. 32.  
1130 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 14, p. 171.  
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Lorsque les nations sont dans la prospérité, elles se corrompent toujours. Le luxe, les 
plaisirs, la mollesse attaquent toutes les âmes. Il y a quelquefois moins de crimes 
publics, parce que chacun a peur de perdre sa prospérité ; mais les crimes cachés sont 
sans nombre, et les vices attaquent la masse de toute la nation. Mais, quand les peuples 
éprouvent de grandes calamités, la vertu a coutume de reparoître, les mœurs se 
fortifient, les âmes deviennent plus courageuses et acquièrent plus de grandeur1131.  
Dans l’abondance, les premiers Troglodytes négligeaient le travail et la vie en 
société. Les crimes y fleurissaient. Les Troglodytes avaient besoin d’une grande 
calamité qui anéantît presque toute la nation, pour que la vertu apparût et s’installât. 
Mais le vieillard, élu roi, rappelle à la deuxième génération le danger d’une 
dégradation possible, faisant allusion justement au luxe, aux plaisirs et à la mollesse : 
« vous sçavez que lors vous pourrez contenter votre ambition, acquérir des 
richesses, & languir dans une lâche volupté ; et que pourvû que vous évitiez de 
tomber dans les grandes crimes, vous n’aurez pas besoin de la Vertu »1132.  
Remarquons, que la question de la vertu des sociétés orientales est bien 
moins liée à l’orientalisme qu’à une tradition de l’utopie revisitée au début du XVIIIe 
siècle par Fénelon. Ici apparaît clairement la grande plasticité des contes qui 
intègrent des genres différents pour construire une réflexion qu’on ne saurait 
transposer sans adaptation à la société du XVIIIe siècle : il s’agit bien plus d’un 
modèle critique, qui dessine, contre le pragmatisme politique d’un Machiavel, le 
fondement de tout Etat légitime aux yeux des philosophes : la vertu.  
La vision de Montesquieu est fondée sur l’intérêt collectif, et a un lien fort 
avec le politique. Dans Le Vocabulaire de Montesquieu, « la vertu politique […] distincte 
de la vertu morale et de la vertu chrétienne, [...] s’identifie à l’amour de la 
république. »1133 Montesquieu, dans De l’esprit des lois, vingt ans après l’ « histoire des 
Troglodytes », donne la définition suivante de la vertu politique : « On peut définir 
cette vertu, l’amour des loix & de la patrie. Cet amour, demandant une préférence 
continuelle de l’intérêt public au sien propre, donne toutes les vertus particulières : 
                                                           
1131 Montesquieu, Histoire véritable, p. 181-182. (Ce passage ne figure pas dans la première version).  
1132 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 14, p. 171.  
1133 Spector, Céline, Le vocabulaire de Montesquieu, Ellipses, Paris, 2001, article « Vertu politique », 
p. 60.  
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elles ne sont que cette préférence »1134. Robert Mauzi, pour éclairer la notion de la 
« vertu » rappelle, qu’« elle consiste à accorder un avantage au bonheur d’autrui sur 
notre bonheur propre. Elle désigne exclusivement une aptitude sociale »1135. Voltaire 
définit la vertu dans le Dictionnaire philosophique comme la « Bienfaisance envers le 
prochain » ; idée qu’il développe plus loin dans son article : « Nous vivons en 
société ; il n’y a donc de véritablement bon pour nous que ce qui fait le bien de la 
société »1136. Cette vision de la vertu profondément sociale apparaît également dans 
ses contes. Montesquieu et Voltaire s’accordent donc sur le caractère social de la 
vertu, Voltaire lui accorde cependant une signification plus globale, moins politique. 
Les deux auteurs fournissent par leurs contes un espace de réflexion sur la société 
idéale. Ils rappellent pourtant au lecteur à chaque instant par les animaux parlants, 
par la structure politique archaïque qu’il s’agit bien d’une fiction, d’un conte, qui 
n’est pas transposable à la monarchie française. 
2 DE L’ART D’ETRE UN BON ROI 
Montesquieu et Voltaire mettent en scène dans certains de leurs contes des 
sociétés institutionnalisées, gouvernées par un roi juste et questionnent les 
conditions nécessaires pour y parvenir.  
a) Le bonheur du roi, le bonheur du peuple 
Conformément aux traditions du conte, c’est à sa fin et après beaucoup 
d’épreuves, que les héros deviennent des monarques justes, équitables et vertueux. 
                                                           
1134 Montesquieu, De l’Esprit des lois, (Masson), livre IV, chap. 5, p. 46.   
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C’est le cas du conte, Arsace et Isménie de Montesquieu, où Ardasire fait son mari roi 
de Bactriane, suivant le schéma habituel des contes. Le bonheur politique est dans 
cette histoire le fruit d’un bonheur personnel, fondé sur un mariage par amour des 
deux protagonistes. Le modèle idéal du gouvernement, mis en place par les époux-
monarques, assure le bonheur et le bien-être du peuple : 
Jamais les Bactriens ne virent des temps si heureux. Arsace & Isménie disoient qu’ils 
régnoient sur le meilleur peuple de l’univers ; les Bactriens disoient qu’ils vivoient sous 
les meilleurs de tous les princes1137.  
La structure symétrique de la phrase illustre la même réciprocité entre les monarques 
et le peuple qu’entre Arsace et Isménie, qui sont non seulement un modèle de 
monarques éclairés, mais également un modèle de couple. Les superlatifs et les 
hyperboles véhiculent l’idée d’un gouvernement idéal, de la satisfaction et du 
bonheur du peuple.  
Comme l’affirme Montesquieu à travers les personnages d’Arsace, de la reine 
Isménie, ou encore celui du premier ministre Aspar, le bonheur du monarque se 
confond avec le bonheur des sujets :  
Celui qui croit trouver le bonheur sur le trône se trompe, disoit Arsace : on n’y a que 
le bonheur qu’on y a porté, & souvent même on risque ce bonheur que l’on a porté. Si 
donc les dieux, ajoutoit-il, n’ont pas fait le commandement pour le bonheur de ceux 
qui commandent, il faut qu’ils l’aient fait pour le bonheur de ceux qui obéissent1138.  
C’est le devoir du monarque, auquel il tend, même en dépit de son propre bonheur, 
que de rendre le peuple heureux. C’est ce que confirme la prière de la reine Isménie 
au début du conte : « puisqu’elle ne peut être heureuse […] faites du moins que son 
peuple le soit »1139. 
Certains contes de Voltaire, comme Le Taureau blanc ou Zadig s’achèvent sur 
une scène similaire à celle d’Arsace et Isménie : Zadig est devenu roi grâce au mariage 
avec Astarté : « Zadig fut roi, et fut heureux »1140. Ce bonheur partagé du couple de 
monarques amoureux se propage sur le royaume : « L’empire jouit de la paix, de la 
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1138 Ibid., p. 515, ajout dans la version de 1783.  
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gloire et de l’abondance : ce fut le plus beau siècle de la terre ; elle était gouvernée 
par la justice et par l’amour. On bénissait Zadig, et Zadig bénissait le ciel »1141. De 
même, dans Le Taureau blanc, Nabucodonosor, après qu’il est redevenu un homme, 
épouse sa bien-aimée, Amaside, et devient un bon roi qui « reconnai[t] enfin ses 
erreurs » « montrant à tout l’univers qu’il savait pardonner comme triompher »1142. 
Voltaire clôt ces deux contes par une situation idyllique où les couples amoureux, 
après tant d’épreuves, se marient et sont heureux, comme cela se doit 
conformément aux clôtures traditionnels des contes. Mais Voltaire, tourne en 
dérision cette clôture conventionnelle par l’ironie ou l’exagération suggérée par les 
superlatifs pour peindre un roi modèle dans le conte de Zadig, par le grand éloge fait 
à Amazan dans la Princesse de Babylone en parlant du héros comme « l’invincible et 
généreux Amazan »1143 ; dans Le Taureau blanc, c’est l’énumération interminable qui 
trahit la distance amusée de l’auteur :  
Nabuchodonosor, après l’avoir embrassé, gouverna tranquillement le royaume de 
Memphis, celui de Babylone, de Damas, de Balbec, de Tyr, la Syrie, l’Asie Mineure, la 
Scythie, les contrées de Chiraz, de Mosok, du Tubal, de Madaï, de Gog, de Magog, de 
Javan, la Sogdiane, la Bacriane, les Indes, et les îles1144.  
Voltaire met en scène, pour clore ses contes, un roi exemplaire qui gouverne son 
pays d’une façon très juste ; contrairement au conte de Montesquieu, Arsace et 
Isménie, qui contient des principes politiques, les contes de Voltaire restent ludiques, 
et cette clôture heureuse est celle d’une clôture traditionnelle des contes, dépourvue 
de toute intention de moralisation.  
                                                           
1141 Ibid., p. 226. 
1142 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 135.  
1143 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 204. Amazan est qualifié le plus souvent d’ « invincible » 
p. 193, p. 202.  
1144 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 135.  
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b) Les principes moraux d’un roi 
Les deux auteurs exposent une certaine vision politique adaptée au genre du 
conte. Montesquieu fait l’inventaire de différentes vertus que doit posséder un roi à 
la fin d’Arsace et Isménie. Il s’accorde avec Voltaire sur les fondements moraux 
nécessaires à la pratique du pouvoir politique ; il est cependant intéressant d’attirer 
l’attention sur une différence fondamentale : chez Montesquieu, les principes sont 
exposés par Arsace lorsqu’il est devenu roi ; tandis que chez Voltaire, Zadig illustre 
les principes de la vertu politique quand il est encore ministre. Ainsi, Montesquieu 
met en scène dans son conte un roi juste et équitable, élu par le peuple, tandis que 
chez Voltaire le personnage du monarque juste n’est pas aussi évident. Le roi 
Moabdar dans Zadig est présenté d’abord comme un roi juste et équitable qui 
« acquit la réputation d’un bon prince »1145. Cependant, cette proposition est 
contredite dans la phrase même, car il s’agit d’une réputation « qu’il ne garda pas 
longtemps »1146. D’ailleurs, le conte se clôt sur Zadig devenu roi, sans que Voltaire 
présente au lecteur le roi Zadig, ce qui pourrait être considéré soit comme une 
critique possible, ou a contrario, comme une reconnaissance de son mérite, de sa 
valeur sans qu’il soit nécessaire d’en faire davantage état.  
Arsace est conscient des valeurs d’un grand monarque et se conduit en les 
suivant. Les maximes politiques d’Arsace sont présentées sous forme de phrases 
symétriques, très brèves. Arsace fait donc preuve d’une grande assurance « sent[ant] 
en lui-même qu’il étoit un bon roi »1147. Montesquieu montre les caractéristiques et 
les qualités nécessaires d’un bon roi : « il étoit doux, affable, humain ; qu’il aimoit la 
gloire, qu’il aimoit ses sujets »1148. L’humanité et la gloire ne suffisent pourtant pas. 
Pour devenir un grand monarque, il faut exercer à la fois la clémence et la fermeté, 
ce dont Arsace était également conscient. L’équilibre nécessaire entre les deux se 
                                                           
1145 Voltaire, Zadig, p. 140.  
1146 Ibid. 
1147 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 515. 
1148 Ibid. 
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laisse sentir à travers la symétrie de la phrase : « [il] savoit donner, parce qu’il savoit 
refuser » 1149. Les maximes d’Arsace, sous couvert d’une réflexion politique, sont 
d’une grande banalité et qu’il faut bien s’abstenir de les considérer comme la 
théorisation de la vision philosophico-politique de Montesquieu. Ils représentent 
l’aspect didactique du conte, relevant d’une grande généralisation propre au forme 
des maximes.  
c) La justesse de la justice 
Arsace est présenté comme un roi sûr de lui et de ses devoirs, gouvernant 
seul. A cela s’oppose le gouvernement sous le ministère de Zadig, dont les actions 
sont régies par les lois : « Quand il jugeait une affaire, ce n’était pas lui qui jugeait, 
c’était la loi ; mais quand elle était trop sévère, il la tempérait ; et quand on manquait 
de lois, son équité en faisait qu’on aurait prises pour celles de Zoroastre »1150. Zadig, 
devenu ministre, agit toujours guidé par des principes d’équité et de justice dans ses 
jugements, dans une alternance juste entre punition et récompense, assurée par les 
lois, garantes de l’équilibre : « Il croyait que les lois étaient faites pour secourir les 
citoyens autant que pour les intimider »1151. 
Voltaire souligne le besoin de garantir la liberté par les lois – idée mise en 
valeur par la conclusion de l’article « Etats, gouvernements » du Dictionnaire 
philosophique, où l’interlocuteur affirme vouloir vivre dans un pays « où l’on n’obéit 
qu’aux lois »1152. Cependant, l’exemple de Zadig suggère que l’existence des lois est 
insuffisante, il faut que les lois soient justes, équitables et modérées pour pouvoir 
garantir la liberté.  
                                                           
1149 Ibid. 
1150 Voltaire, Zadig, p. 142.  
1151 Ibid. 
1152 Voltaire, Dictionnaire philosophique, art. « Etats, gouvernements », t. 2, p. 78.  
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Voltaire, pour mettre en évidence la nécessité d’une justice équitable, amène 
son héros, Zadig, à se confronter plusieurs fois à la justice. Sur ces nombreuses 
expériences, seulement une peut être considérée comme équitable, celle de la justice 
égyptienne. La première phrase, qui introduit la scène, indique bien que Voltaire a 
l’intention de souligner le statut exemplaire de la procédure judiciaire égyptienne :  
Les Egyptiens étaient alors justes et humains. Le peuple conduisit Zadig à la maison 
de la ville. On commençait par le faire panser de sa blessure, et ensuite on l’interrogea, 
lui et son domestique séparément, pour savoir la vérité. On reconnut que Zadig n’était 
point un assassin ; mais il était coupable du sang d’un homme ; la loi la condamnait à 
être esclave1153. 
Nous pouvons dégager de ce court paragraphe tiré du conte de nombreux principes 
juridiques très modernes, qui garantissent les droits et donc la liberté de chacun. 
L’humanité dont on fait preuve face à l’accusé, nécessaire pour assurer la 
présomption de l’innocence est remarquable. Le procès juste et équitable est fondé 
sur un interrogatoire qui précède, bien entendu, le jugement. L’intention de la justice 
soulignée expressément par Voltaire : « savoir la vérité »1154, se reflète par la 
séparation des deux hommes pour l’interrogatoire. La peine est proportionnelle au 
crime commis, elle est même plus douce : Zadig est condamné à l’esclavage pour 
être responsable de la mort d’un homme. On est loin de la loi du Talion.  
Seules les mœurs et/ou les lois justes peuvent limiter, tempérer le pouvoir 
individuel et le préserver de l’abus pour garantir ainsi la liberté. Le héros de 
Montesquieu, Arsace, tire des leçons des fautes de son prédécesseur : « ce qui avoit 
troublé la fin du règne d’Artamène, c’est que dans sa jeunesse il avoit conquis 
quelques petits peuples voisins, situés entre la Médie et la Bactriane. Ils étaient ses 
alliés ; il voulut les avoir pour sujets, il les eut pour ennemis […] »1155. Arsace expose 
des maximes sur la liberté, et le droit des peuples à disposer d’eux-mêmes, où il 
associe l’idée du bonheur à la liberté : « vous vivrez heureux sous mon empire, & 
vous garderez vos usages & vos lois. Oubliez que je vous ai vaincus par les armes, & 
                                                           
1153 Voltaire, Zadig, p. 162.  
1154 Ibid. 
1155 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 516.  
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ne le soyez que par mon affection »1156. Montesquieu expose ses pensées politiques à 
propos des « mœurs du peuple vaincu » dans De l'esprit des lois : « Dans ces 
conquêtes, il ne suffit pas de laisser à la nation vaincue ses loix : il est peut-être plus 
nécessaire de lui laisser ses mœurs ; parce qu’un peuple connoît, aime & défend 
toujours plus ses mœurs que ses lois »1157.  
Montesquieu, tout comme Voltaire, crée un espace pour inciter le lecteur aux 
réflexions sur la justice et le gouvernement idéal. Ils présentent tous les deux un 
homme politique exemplaire dans leur conte respectif, Zadig et Arsace et Isménie. Ils 
insistent fortement sur l’importance de la stabilité des lois. Ainsi, les deux héros 
idéaux protègent les lois, sans vouloir les influencer et sans abuser de leurs 
fonctions. Voltaire, dans Zadig, exprime ainsi ce danger potentiel : Zadig « fit sentir à 
tout le monde le pouvoir sacré des lois, et ne fit sentir à personne le poids de sa 
dignité »1158. Les propos d’Arsace sont très générales et simplifient à l’excès la 
théorie politique de Montesquieu. Certains des énoncés présentés sous forme de 
maximes se retrouvent pourtant dans De l'esprit des lois. C’est le cas du danger que le 
monarque peut représenter pour l’Etat : « tout homme qui a du pouvoir est porté à 
en abuser », donc « pour qu’on ne puisse abuser du pouvoir, il faut que, par la 
disposition des choses, le pouvoir arrête le pouvoir »1159. Dans son conte, 
Montesquieu expose les devoirs des princes, qui « consistoient en deux choses : 
l’une, de défendre les lois de l’Etat contre les passions des particuliers ; & l’autre, de 
les défendre contre leurs propres passions. Que le premier de ces devoirs étoit 
moins difficile à remplir que l’autre, parce qu’il est plus aisé de contenir les autres 
que de se contenir soi-même »1160. Montesquieu dévoile donc le danger des passions 
et des intérêts personnels qui mettent en péril une décision désintéressée et 
impartiale. Le parallélisme entre « les passions des particuliers » et « leurs propres 
passions [celle des rois] » souligne leur caractère également dangereux pour l’Etat. 
                                                           
1156 Ibid., p. 517.  
1157 Montesquieu, De l'Esprit des lois, livre X, chap. 11, « Des mœurs du peuple vaincu », p. 193.  
1158 Voltaire, Zadig, p. 141. 
1159 Montesquieu, De l'Esprit des lois, t. 1, livre XI, chap. 4, p. 206. 
1160 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 514.  
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De même, Voltaire, conscient des méfaits de la flatterie qui peuvent influencer 
considérablement la décision de l’homme politique, s’exprime ainsi dans son conte : 
Zadig « ne gêna point les voix du divan, et chaque vizir pouvait avoir un avis sans lui 
déplaire »1161.  
Les sentences politiques d’Arsace et les « maximes générales de politiques » 
des Pensées sont particulièrement proches, seul le style change, et les maximes des 
Pensées ont pu être facilement adaptées au genre du conte. Ainsi, les sentences 
d’Arsace qui sont censées refléter sa méditation ne reflètent pas les réflexions 
profondes de Montesquieu à ce sujet, et sont d’une grande banalité, propre au conte, 
elles ont pourtant une certaine valeur didactique.  
 
C’est au livre XVIII de Les Aventures de Télémaque qu’apparaît l’essentiel de la 
thèse de Fénelon : Mentor révèle à la fois son origine divine – il s’agit de Minerve – 
et le sens du voyage de Télémaque : grâce à un véritable parcours de formation, il 
faut parvenir à se connaître, à connaître la vertu et à connaître les hommes pour 
devenir un bon roi. Les deux contes Arsace et Isménie et Zadig soulignent, dans la 
lignée de l’œuvre de Fénelon, la transformation des héros : à la faveur de 
l’expérience du voyage, les héros se forment et parviennent peu à peu à articuler, 
grâce à l’expérimentation du monde, vertu personnelle et vertu politique. La 
structure du conte permet la condensation extrême des épreuves et rend très 
perceptible la transformation des personnages. L’orientalisme, quant à lui, légitime 
une esthétique de l’accumulation des épreuves, du rebondissement et permet de 
frapper le conte du sceau de la fiction : on comprend dès lors que le conte oriental 
est moins un espace de pensée politique que le lieu où s’articulent valeurs des 
Lumières, foi dans l’éducation et dans le mérite personnel et pouvoir de la fiction. 
Ces textes, au fonctionnement ludique, plaisent aux lecteurs, les emmènent dans des 
espaces lointains, ceux de l’imaginaire, moins pour exposer des philosophies 
politiques détaillées que pour exercer leur sens critique. 
                                                           
1161 Voltaire, Zadig, p. 141.  
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Chapitre III : 
Critique de l’Occident par l’Orient 
L’Orient, despotique ou modèle, fondé sur la crainte ou tendant au contraire 
à l’idéal. Il se caractérise avant tout par sa grande capacité d’intégration de modèles 
esthétiques et philosophiques très variés. Il n’est pourtant pas seulement employé 
pour lui-même, mais pour ce qu’il représente dans les contes étudiés, c’est-à-dire 
comme un moyen plus ou moins direct de mettre en place une critique. Elle relève 
de tous les domaines : sociaux, politiques ou religieux et les écrivains y parviennent 
par divers moyens : en dressant des modèles et anti modèles ; en tenant à l’Europe 
CHARDIN, Voyages en Perse et autres lieux de l’Orient, Amsterdam, 1711, t. 8, p.82, n° XXXIX. 
Bibliothèque municipale de Lyon Part-Dieu, Fond Ancien (345717). 
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un miroir qui peut fonctionner comme une histoire à clé ; ou encore – et c’est le 
moins fréquent - en critiquant directement les institutions européennes, en les 
désignant par leur propre nom. 
1 LA COMEDIE SOCIALE  
L’espace de la fiction, créé pour toucher profondément le lecteur, le 
sensibilise aux injustices et aux tares sociales qui apparaissent dans les sociétés 
évoquées. La méthode consistant à opposer un exemple et un contre exemple de 
société, comme dans l’ « histoire des Troglodytes » de Montesquieu est en effet une 
critique sociale efficace, adaptée au genre du conte. Il s’agit de confronter deux 
sociétés présentées de façon exagérée, l’une égoïste, l’autre extrêmement vertueuse 
et de ce fait toutes deux éloignées de la réalité. Cependant, bienque l’auteur exagère 
pour souligner le fait qu’il s’agit de la fiction, il met en valeur des problèmes réels de 
la société, comme les dangers de l’égoïsme et du manque d’égard au sein d’une 
société, sans pour autant vouloir réaliser l’idéal.  
Pour les premiers Troglodytes, la notion d’« intérêt collectif » est inexistante, 
Montesquieu accentue cela par la répétition constante du pronom personnel à la 
première personne du singulier « je », et sa forme tonique « moi » qui s’opposent à 
« des gens », « les autres » et « tous les autres Troglodytes », en un crescendo qui 
devient de plus en plus précis et qui indique, à la fin, que l’individu s’oppose au 
peuple entier. Leur bonheur provisoire, fondé uniquement sur la satisfaction des 
besoins immédiats et matériels est mis en valeur par les verbes « procurer » et 
« avoir » : 
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Je penserai uniquement à moi ; je vivrai heureux ; que m’importe que les autres le 
soient ? je me procurerai tous mes besoins ; & pourvû que je les aye, je ne me soucie 
point que tous les autres Troglodites soient miserables1162. 
Ce bonheur illusoire, atteint par la satisfaction des désirs matériels, s’oppose 
au bonheur réel fondé sur l’altruisme des Troglodytes justes de la génération 
suivante.  
Dans le cas des méchants Troglodytes, l’égoïsme ne rend heureux que 
momentanément, la méchanceté réciproque n’épargne personne. Montesquieu 
souligne l’importance de la collectivité en mettant en scène des êtres égoïstes au 
comportement anti-social qui finissent par périr. Ainsi, les désastres naturels, 
comme l’aridité et les inondations, sont aggravés par l’égoïsme et l’insensibilité des 
premiers Troglodytes. L’ensemble de l’épisode consacré aux Troglodytes injustes est 
placé sous le signe du double. Toutes les catastrophes se produisent deux fois, pour 
permettre aux Troglodytes de tirer une leçon du malheur, pour leur donner une 
seconde chance, mais ils n’en profitent pas. Le point culminant, l’anéantissement 
final du peuple, est le résultat naturel de « leurs propres injustices »1163. En effet, une 
maladie ravage le peuple, un médecin étranger réussit à guérir les malades, mais 
comme les Troglodytes ingrats ne l’ont pas payé pour ses services, quand la maladie 
réapparaît, le médecin les laisse périr. 
La mentalité égoïste et anti-sociale est donc la cause directe du malheur et de 
l’anéantissement final de la première génération des Troglodytes. Pour une 
persuasion plus efficace, par contraste, l’auteur présente deux familles justes, au sein 
de la société des Troglodytes injustes, qui font revivre le peuple Troglodyte, et grâce 
auxquelles il illustre la vie heureuse guidée par la vertu, l’entraide et l’intérêt 
commun.  
Il s’agit d’une critique sociale efficace, qui se traduit, comme dans la plupart 
des contes traditionnels, par l’anéantissement des méchants. La manière d’opposer 
l’exemple et le contre-exemple traduit une certaine volonté de didactisme, sans que 
                                                           
1162 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 11, p. 162.  
1163 Ibid., lettre 12, p. 165.  
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Montesquieu en appelle pour autant à réaliser l’idéal des Troglodytes vertueux. Il 
dénonce lui-même l’impossibilité de sa réalisation par la scène de l’élection du roi, ce 
qui illustre bien que cette société ne peut exister dans une institution étatique et 
donc ne peut être transposée à la réalité, puisqu’élire un roi est parfaitement 
impensable dans la société du XVIIIe siècle. Elle contient en elle néanmoins le désir 
d’une amélioration et la condamnation de l’égoïsme social. 
a) « Les passions tristes » 
Les sources du bonheur apparent et superficiel recherché par la majorité des 
gens, à cause de leur égoïsme, sont critiquées par les deux auteurs. Montesquieu les 
présente non seulement dans l’histoire des Troglodytes, mais également dans son 
conte Histoire véritable où il les oppose aux sources réelles du bonheur, qui résident 
dans la vertu et l’altruisme. La richesse et l’honneur ne peuvent que rendre triste, car 
ils impliquent la pauvreté et l’humiliation d’autrui. C’est « la vertu, la santé, la paix, le 
bon esprit, la tranquillité domestique, la crainte des dieux », c’est-à-dire « les biens 
réels »1164 qui peuvent « rendre les hommes heureux »1165. Montesquieu développe 
pendant tout un passage sa conception du bonheur, à travers un dialogue entre un 
humain et un Génie ; il démontre que le bonheur est un état, et que ce n’est pas 
grâce à certaines actions que l’on peut l’atteindre, car « on peut l’être [heureux], et 
[...] on ne peut pas le devenir »1166. L’auteur différencie le bonheur réel du bonheur 
illusoire dans Arsace et Isménie tout en les confrontant :  
Nous n’avions aucune des passions tristes. L’aveugle ambition, la soif d’acquérir, 
l’envie de dominer, sembloient s’éloigner de nous, & être les passions d’un autre 
univers. Ces sortes de biens ne sont faites que pour entrer dans le vide des âmes que la 
nature n’a point rempli1167.  
                                                           
1164 Montesquieu, Histoire véritable, p. 180.   
1165 Ibid., p. 179.  
1166 Ibid. 
1167 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 501.  
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L’idée de « passions tristes » semble être empruntée à Spinoza, chez qui il s’agit de la 
haine, de l'envie, de l’ambition et de la mésestime1168. C’est aussi le cas chez 
Montesquieu, qui évoque l’envie et l’ambition. Ces qualités masculines, liées à la 
gloire, sont mises en question dans Arsace et Isménie. Arsace délaisse Isménie, bien 
qu’il ait trouvé le bonheur avec elle, pour aller à la recherche de la gloire. Pourtant, 
comme le prouve le conte, ce n’est que grâce à l’amour et grâce à la femme qu’à la 
fin, il devient un monarque juste qui sait accorder la clémence à son ennemi. Cette 
dénonciation de la recherche de gloire et de l’ambition n’est donc pas directe, 
l’auteur souligne leur méfait par la logique du conte.  
Les passions tristes sont caractéristiques des mauvais rois des contes de 
Voltaire. Ainsi, le pharaon d’Egypte et le roi d’Inde, tous les deux vaniteux et 
ridicules, caractérisés aussi par la haine et l’envie, n’hésitent pas à constituer une 
armée contre Babylone, pour se venger de Formosante qui refuse de les 
épouser : « Voilà donc la guerre la plus terrible allumée de tous les côtés, et elle fut 
produite par les plaisirs de la plus belle fête qu’on n’ait jamais donnée sur la 
terre »1169. L’exagération de la réaction, gouvernée par une blessure narcissique, se 
traduit par le contraste absurde de cette phrase construite par l’accumulation de 
superlatifs pour en souligner l’aspect inexplicable et grotesque où les relations de 
cause à effet sont inexistantes : « la guerre la plus terrible » « produite » « par les 
plaisirs de la plus belle fête ». Cette phrase montre bien l’absence réelle de motifs 
d’une guerre qui ne dépend exclusivement que de la décision arbitraire du 
monarque. La guerre n’est jamais la bonne solution et les bons rois en sont 
conscients. Ainsi, les guerres sont fortement condamnées par les deux auteurs et ne 
cessent d’afficher leur absurdité. Le monde comme il va de Voltaire s’ouvre sur une 
guerre sanglante, un massacre qui n’a pas de sens. L’absence de fondement de cette 
guerre s’illustre bien par le fait que la population et les soldats ne connaissent pas sa 
cause : seuls les principaux généraux se rappellent qu’elle prend origine dans une 
                                                           
1168 Spinoza, Ethique, traduit par Bernard Pautrat, Paris,  Seuil, 1999, Spinoza énumère et définit les 
passions de tristesse et de joie dans les pages 305-331. 
1169 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 112.   
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histoire insignifiante et grotesque sur un droit d’une somme d’argent « qui revenait à 
peu près à la trentième partie d’une darique »1170. La guerre des Bulgares dans 
Candide est tout autant dénuée de raison et de sens. Ce n’est que dans la paix qu’une 
prospérité est possible, la guerre n’amène que désolation, misère et malheur. Voltaire 
illustre par ces exemples l’importance de la paix pour le bonheur d’un peuple, 
possible seulement si le monarque est responsable et conscient. La figure ridiculisée 
à l’excès de mauvais roi, qui ne cherche à satisfaire que ses propres ambitions, 
caractérisée par des « passions tristes » est fréquente dans ces contes pour souligner 
les dérives de l’autorité royale. Un bon monarque, au contraire, cherche toujours les 
moyens pour perpétuer la paix et amène ainsi à son peuple la prospérité et le 
bonheur.  
Les deux auteurs dénoncent dans leurs contes les guerres inutiles et 
valorisent la paix, idée conventionnelle des contes. Il est cependant surprenant de 
condamner la vaillance aux champs de bataille, ce qui est pourtant l’un des traits des 
héros des contes traditionnels.  
b) La sincérité et la vie publique 
Chez nos deux auteurs, le courage réel ne s’illustre donc pas par les prouesses 
de guerre, contrairement aux conventions du genre, mais par le refus de la flatterie 
qui est chez eux le fondement même de la vertu, pour le monarque comme pour le 
peuple. Ainsi, Montesquieu évoque souvent dans ses œuvres l’importance de la 
sincérité et le refus de la flatterie. Le roi Arsace estime Aspar, son premier ministre, 
justement « parce qu’il parloit toujours des sujets, plus rarement du roi, & jamais de 
lui-même »1171. Ainsi, le monarque tout comme le ministre refuse la flatterie et 
privilégie la sincérité. Usbek, le protagoniste des Lettres persanes quitte son pays après 
                                                           
1170 Voltaire, Le monde comme il va, p. 41. Une darique valait environ 50€ actuels. (Voir note 9, p. 41.)  
1171 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 513.  
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avoir parlé à la cour avec sincérité, où il « osai[t] [...] être vertueux »1172. Le verbe 
« oser » reflète le courage nécessaire des personnes à la cour pour employer « un 
langage jusqu’alors inconnu »1173 : la sincérité. Voltaire emploie exactement le même 
verbe « oser » pour marquer le caractère courageux et de ce fait surprenant de Zadig. 
Après que le roi a disgracié un ministre, Zadig « osa en dire du bien »1174 et le roi, au 
lieu de le punir, – comme aurait fait n’importe quel autre roi entouré de courtisans, 
habitué à la flatterie –, a accepté son avis : « étant roi, vous ne vous êtes point fâché 
contre votre esclave, lorsqu’il contredisait votre passion »1175. Ainsi, Voltaire 
suggère, à travers ces deux personnages emblématiques, l’importance de la sincérité 
dans la vie à la cour, un idéal cher aux écrivains dans une vie politique imprégnée 
d’hypocrisie. S’agissant d’une question délicate, – la sincérité devant le monarque –, 
un verbe bien choisi suffit aux deux auteurs pour faire comprendre la hardiesse des 
personnages à la cour. C’est d’ailleurs ainsi que Voltaire parle de la vertu dans son 
Dictionnaire philosophique : « à l’égard de la vertu, il en faut prodigieusement dans une 
cour pour oser dire la vérité. L’homme vertueux est bien plus à son aise dans une 
république ; il n’a personne à flatter »1176. Notons de nouveau l’emploi du même 
verbe.  
De la même façon, Montesquieu illustre à travers son personnage d’Usbek le 
besoin de sincérité dans la vie politique, car « [il] portai[t] la verité jusqu’aux pieds du 
trône ; [il] y parlai[t] un langage jusqu’alors inconnu ; [il] deconcertai[t] la Flatterie ; 
& [il] étonnai[t] en même tems les adorateurs, & l’Idole »1177. Montesquieu expose 
ses arguments sur l’importance de la sincérité dans les espaces privé et public dans 
l’Eloge de la sincérité. La sincérité apparaît comme la base de la vertu, nécessaire pour 
la vie quotidienne :  
Les grandes vertus, qui naissent, si je l’ose dire, dans la partie de l’ame la plus relevée 
et la plus divine, et semblent etre enchainées les unes aux autres. Qu’un homme ait la 
                                                           
1172 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 8, p. 153.  
1173 Ibid. 
1174 Voltaire, Zadig, p. 140. 
1175 Ibid. 
1176 Voltaire, Dictionnaire philosophique, t. 2, art. « Etats, gouvernements », p. 76.    
1177 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 8, p. 153.  
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force d’etre sincère, vous verrés un certain courage repandu dans tout son caractere, 
une independance generale, un empire sur lui-même egal a celui qu’on exerce sur les 
autres, une ame exempte des nuages de la crainte et de la terreur, un amour pour la 
vertu, une haine pour le vice, un mepris pour ceux qui s’y adonnent1178.  
Cette citation rejoint l’idée précédente et souligne le besoin de hardiesse pour oser 
s’opposer à la flatterie et être sincère, ce qu’illustrent les expressions qui renvoient à 
cette force intérieure : « a[voir] la force d’etre sincère », « un certain courage [...] dans 
tout son caractère » ; « une ame exempte [...] de la crainte et de la terreur ». 
Cette vertu, nécessaire dans la vie privée, devient indispensable dans la vie 
politique. Elle prouve un courage et une force, elle devient une garantie contre les 
abus du prince : 
Un homme sincere a la cour d’un prince est un homme libre parmi des esclaves ; 
quoiqu’il respecte le souverain, la verité, dans sa bouche est toujours souveraine, et 
tandis qu’une foule de courtisans est le jouet des vents qui regnent, et des tempêtes qui 
grondent autour du trone, il est ferme et inébranlable, parce qu’il s’apuye sur la verité 
qui est immortelle par sa nature et incorruptible par son essence. Il est, pour ainsi dire, 
garant envers les peuples des actions du Prince1179.  
La sincérité n’est donc pas simplement une obligation morale, mais elle devient un 
devoir politique, supérieure à tous les pouvoir, parce qu’elle est la « verité » même. 
Elle devient donc une arme de résistance contre les caprices du monarque et des 
« tempêtes » politiques. Elle devrait être l’une des premières vertus du courtisan, car 
elle garantit la liberté face aux abus du monarque. Le courtisan devient, dès lors, un 
véritable conseiller. 
c) Vertu sociale versus vertu chrétienne 
Voltaire oppose les vertus sociales aux vertus chrétiennes. La vertu détermine 
la vie en société et la vie des hommes. Les vertus chrétiennes sont extrêmement 
critiquées et leur remise en question constitue un angle d’attaque idéal contre 
                                                           
1178 L’Eloge a été sans doute destiné à l’académie de Bordeaux, écrit vers 1717. Montesquieu, Eloge de 
la sincérité, OCM, t. 8, Oxford-Napoli, VF-IISF, 2003, p. 141.  
1179 Ibid. 
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l’Eglise. L’opposition entre les vertus sociales et les vertus chrétiennes est 
développée dans son article « vertu » du Dictionnaire philosophique. L’auteur valorise sa 
définition de la vertu par opposition aux différentes pratiques supposées amener à la 
vertu chrétienne, et notamment le retrait du monde et les tortures corporelles :  
Un solitaire sera sobre, pieux ; il sera revêtu d’un cilice : eh bien, il sera saint ; mais je 
ne l’appellerai vertueux que quand il aura fait quelque acte de vertu dont les autres 
hommes auront profité. [...] La vertu entre hommes est un commerce de bienfaits ; 
celui qui n’a nulle part à ce commerce ne doit point être compté1180.  
La phrase souligne le contraste entre le « solitaire » et « les autres hommes », donc 
entre le moine et la société, ce qui accentue sa vie recluse, en dehors de la société. 
Ce point de vue bouleverse le regard sur les prêtres et sur les autres hommes 
d’Eglise, considérés en général comme profondément vertueux. Voltaire critique 
donc cette vision et la met en doute pour souligner le caractère peu fructueux de 
cette vertu d’un point de vue social. Il oppose dans plusieurs de ses œuvres la vertu 
d’un bon citoyen à la vertu d’un religieux, où c’est la vertu d’un bon citoyen qui agit 
pour la société, qui en sort vainqueur. Ainsi, dans son conte Lettre d’un Turc sur les 
fakirs et sur son ami Bababec, Voltaire met en opposition le fakir, assis sur des « pointes 
de clous qui lui entraient dans les fesses »1181 d’un côté ; et Omri, un citoyen 
vertueux de l’autre. Voltaire condamne l’attitude du fakir, qui se sent supérieur, et le 
dévalorise par les mots d’Ormi1182. Cette critique virulente montre les ecclésiastiques 
comme des personnes ambitieux qui exploitent les autres ; méprisant les personnes 
qui ne leur sont pas semblables. Il présente sa critique par le procédé d’opposition 
d’un modèle et d’un anti-modèle, fréquent des contes. Le choix entre bien et le mal 
est évident, Voltaire tourne cependant l’exercice des fakirs en dérision pour 
exprimer leur inutilité, leur futilité d’un point de vue social : « vous rendez là un 
beau service à la patrie ». Au contraire, il affiche une grande estime pour ce citoyen, 
                                                           
1180 Voltaire, Dictionnaire philosophique, t. 2, art. « Vertu », p. 582. 
1181 Voltaire, Lettres d’un Turc sur les fakirs, p. 157.  
1182 « vous condamnez ceux qui recherchent les honneurs dans cette vie ; pourquoi en voulez-vous 
de si grands dans l’autre ? Et sur quoi d’ailleurs prétendez-vous être mieux traité que moi ? Sachez 
que je donne plus en aumônes en dix jours, que ne vous coûtent en dix ans tous les clous que vous 
vous enfoncez dans le derrière. Brahma a bien à faire que vous passiez la journée tout nu, avec une 
chaîne au cou ? vous rendez là un beau service à la patrie », Ibid., p. 158. 
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qui essaye de se comporter d’une manière vertueuse dans tous les rôles qu’il remplit 
au sein de la société : « Je tâche [...] d’être bon citoyen, bon mari, bon père, bon 
ami... »1183. Cette phrase résume la définition de la vertu selon Voltaire, qui 
réapparaît presque à l’identique dans l’article du Dictionnaire philosophique : « Le 
catéchisme du jardinier » résumant ainsi les principes du jardinier : « d’être bon mari, 
bon père, bon voisin, bon sujet, et bon jardinier »1184. L’énumération montre que 
l’homme occupe différents rôles, divers statuts dans la vie ; pour être vertueux, il est 
donc nécessaire de les remplir avec autant de soin, car les différentes fonctions sont 
également importantes. L’ensemble forme l’unité de l’homme. Il s’agit par ailleurs 
d’une définition très générale et universelle de la vertu, car dans toutes les sociétés, à 
toutes les époques, ce sont les fonctions assurées au sein de la famille – être « bon 
mari » ou « bon père » – et au sein de la société – être « bon sujet » et être « bon 
jardinier », c’est-à-dire, remplir honnêtement sa profession – la vertu légitime autant 
l’autorité du père que celle du roi. Les deux auteurs s’accordent tout à fait sur 
ces critères et pensent donc l’organisation sociale en regard de l’axiologie qui 
construit l’unité de l’homme tout en définissant des espaces différents. L’ « histoire 
des Troglodytes », illustre la vie vertueuse de la deuxième génération des 
Troglodytes. Nous trouvons un nombre de phrases qui reflètent cette philosophie : 
« Ils aimaient leurs femmes ; & ils en étoient tendrement cheris : toute leur attention 
étoit d’élever leurs enfans à la Vertu »1185. Cette phrase met en évidence la 
réciprocité de l’amour du mari, de la femme, de l’enfant, ce qui montre que les 
Troglodytes attachent une grande importance à la famille où chacun doit remplir sa 
fonction de façon vertueuse, pour être « bon père », « bon époux ». Il s’agit d’une 
idéalisation, d’une apologie d’une vie harmonieuse pour montrer par le conte un 
bon exemple. Cette idée apparaît également à travers leurs prières altruistes : « Ils 
n’étoient au pied des autels que pour demander la santé de leurs peres, l’union de 
leurs freres, la tendresse de leurs femmes, l’amour & l’obéissance de leurs 
                                                           
1183 Ibid., p. 157.  
1184 Voltaire, Dictionnaire philosophique, t. 1, art. « Catéchisme du jardinier », p. 508.  
1185 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 12, p. 165. 
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enfans »1186. Cette fonction au sein de la famille s’élargit à la société, car le peuple 
Troglodyte « se regardoit comme une seule famille »1187. La vertu est, chez ce peuple 
idéal, une norme intérieure propre à chaque individu, selon laquelle il règle sa vie en 
société, ce que nous montre le monologue du vieillard lors de l’élection d’un roi :  
dans l’état où vous êtes, n’ayant point de Chef, il faut que vous soyez vertueux malgré 
vous ; sans cela vous ne sçauriez subsister, & vous tomberiez dans le malheur de vos 
premiers Peres : mais ce joug vous paroît trop dur ; vous aimez mieux être soumis à 
un Prince, & obéir à ses Loix moins rigides que vos mœurs : vous sçavez que pour 
lors vous pourrez contenter votre ambition, acquerir des richesses, & languir dans une 
lâche volupté ; & que pourvû que vous évitiez de tomber dans les grands crimes, vous 
n’aurez pas besoin de la Vertu1188.  
La vertu est donc présentée dans les contes de nos deux auteurs comme un 
compas de la vie sociale grâce au procédé de confrontation de nombreux exemples 
et contre-exemples, faciles à interpréter. Elle est montrée comme un principe auquel 
chaque individu doit se conformer. Elle tempère les relations entre les hommes et 
devrait, dans l’idéal, influencer la vie politique. Elle est indispensable pour la vie en 
société. Il s’agit d’un idéal social évident qui invite pourtant le lecteur à en prendre 
conscience à travers les exemples qui demandent l’adhésion du lecteur. 
d)  La balance de la justice  
Dans son conte Zadig, Voltaire met en scène de nombreuses confrontations à 
la justice pour que le lecteur apprécie avec le héros encore plus les bienfaits de la 
justice équitable. Ainsi, pour insister sur les méfaits du despotisme et la nécessité 
d’une justice équitable, il oppose d’un côté la pseudo-justice arbitraire de Babylone 
et de l’autre côté la justice équitable et humaine d’Egypte. En effet, sur ces 
nombreuses expériences, seulement une peut être considérée comme équitable, celle 
de la justice égyptienne. Voltaire met son héros dans une série de situations injustes 
                                                           
1186 Ibid., lettre 12, p. 167. 
1187 Ibid. 
1188 Ibid., lettre 14, p. 171.  
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et révoltantes et caricature par l’absurdité de la justice babylonienne le manque de 
justice et d’équité dans la juridiction française. Par l’exemple de la justice égyptienne, 
Voltaire propose un modèle à suivre : une justice équitable, proportionnelle, fondée 
sur l’humanité et l’application des lois justes. Contrairement à la juridiction de la 
France de cette époque avec la justice royale, seigneuriale ou ecclésiastique, c’est « la 
loi », c’est-à-dire une codification fixe, qui détermine la peine applicable au délit. 
C’est donc un exemple de justice idéale que Voltaire met en pratique dans son 
conte, Zadig. L’efficacité de la dénonciation réside encore une fois dans le procédé 
d’opposition des modèles et d’autre part dans l’humour amer, sarcastique qui grâce à 
l’éloignement géographique et le genre ludique du conte peut montrer le désarroi, le 
désespoir du héros face à l’absurdité de l’injustice sans que la critique devienne 
pesante.  
Sous couvert de condamner le despotisme oriental, Voltaire dénonce la 
justice française et le lecteur de l’époque le comprend sans peine. La transposition 
des problèmes juridiques et politiques qui sont à l’image de celle de la France, dans 
un Orient fictif, rend la critique ludique, et l’humour atténue l’amertume. Ce conte 
oriental sert donc à faire ressentir à travers la fiction la qualité déplorable de la 
justice en France ; il s’agit d’amener le lecteur à réfléchir à la situation désespérante 
du héros et donc au besoin indispensable d’une justice équitable tant pour l’homme 
que pour la société. Il dénonce le poids terrible d’une justice arbitraire qui néglige 
complètement les droits primordiaux qui garantissent la liberté de chacun.  
C’est le cas également de la scène d’Arbogad, le brigand, qui créé ses propres 
lois sur les terres occupées. L’arbitraire du brigand est criant et révoltant. Le brigand, 
nous nous en souvenons, est le maître absolu des existences de chacun ; il change et 
applique la loi à sa guise. Il est la transposition, à l’oriental, d’un seigneur féodal, 
système dénoncé par Voltaire dans ce conte. Cette critique qui présente un miroir de 
la France est néanmoins atténuée par la caricature qui fait entrer l’ironie et l’humour 
et produit en fin le sourire du lecteur. 
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2 LE MIROIR A CLEF1189 
a) Le despotisme du sérail  
Le sérail qui enferme des femmes malgré leur volonté, gardées par des 
eunuques brutaux et répugnants, paraît aujourd’hui une métaphore évidente et 
parfaite du despotisme. Il ne s’agit pourtant pas de la part de l’auteur d’une attaque 
de l’Ancien Régime, mais plutôt d’une dénonciation subtile, où l’auteur amène son 
lecteur à refuser toute forme de despotisme. Montesquieu agit avant tout sur la 
sensibilité du lecteur occidental pour l’amener à se révolter contre les abus et les 
formes d’injustice. Il crée une atmosphère d’oppression et de tyrannie qui met mal à 
l’aise les personnages qui sont contraints d’y vivre, et qui agit non seulement sur la 
raison, mais surtout sur la sensibilité du lecteur qui n’a pas du mal à s’imaginer à la 
place du héros. C’est donc par le biais de l’espace privé que l’auteur aborde la 
question du despotisme oriental ; le lecteur s’identifie plus facilement aux situations 
proposées et aux personnages et comprend intuitivement que les problématiques 
abordées peuvent s’appliquer également à l’espace politique. Les contes à cette 
époque s’adressent principalement aux lectrices de bonne société, le conte agit ainsi 
sur leurs sentiments. Le despotisme qui s’exerce dans les contes entre conjoints est 
plus adéquat au genre du conte ; le lecteur se sent plus concerné, plus impliqué, et se 
laisse plus toucher que par un despotisme entre le souverain et le sujet. Cependant, 
« ce qui peut être dit du mariage vaut à ce titre dans une certaine mesure pour tout 
lien social : toute entrave à la liberté, loin de resserrer les nœuds, les rend 
insupportables »1190, écrit Céline Spector à propos de Montesquieu, idée que nous 
pouvons élargir également, mais à une moindre échelle, aux contes de Voltaire. 
                                                           
1189 Ces contes présentent un miroir possible à la France de l’Ancien Régime et sont en même 
temps des histoires à clef que le lecteur doit déchiffrer.  
1190 Spector, Montesquieu, Les « Lettres persanes »,  p. 94.  
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Le despotisme politique est un sujet de discorde entre les deux auteurs. 
Montesquieu l’a analysé dans De l’Esprit des Lois, il l’admet aux côtés de la monarchie 
et de la république au titre d’une troisième forme possible de gouvernement, propre 
aux Etats orientaux. C’est justement un des points principaux de discorde entre les 
deux écrivains. Le despotisme, défini par Montesquieu comme le gouvernement 
d’un seul sans lois ni règles, est pour lui avant tout oriental, mais représente un 
danger potentiel pour l’Europe et la France. Voltaire, quant à lui, le définit comme 
un « abus », « l’abus de la monarchie, une corruption d’un beau gouvernement »1191, 
et le rend ainsi indépendant du climat et de la géographie. Ce n’est plus donc un 
simple danger pour l’Europe et pour la France, il devient, dès qu’il y a abus de la 
part du monarque, la réalité. Voltaire refuse aussi d’admettre comme Montesquieu, 
le despotisme parmi les types légaux et admis de gouvernements. Il réfute 
Montesquieu dans le Commentaire de l’Esprit des lois, en réponse à De l’Esprit de lois et 
plus virulemment encore dans l’ABC1192 : 
Montesquieu, au commencement du second livre (chap. I ) définit ainsi le 
gouvernement despotique : « Un seul homme, sans loi et sans règle, entraine tout par 
sa volonté et par ses caprices ». Or, il est très faux qu’un tel gouvernement existe, et il 
me paraît très faux qu’il puisse exister1193.  
Voltaire nie donc, par la répétition de l’expression « très faux » jusqu’à la 
possibilité de l’existence du despotisme entendu comme forme de gouvernement.  
C’est la question même du gouvernement, sous la forme de la monarchie, qui 
est abordée par Montesquieu dans Arsace et Isménie.  
                                                           
1191 Voltaire, ABC, p. 4.  
1192 La polémique entre Montesquieu et Voltaire a été bien éclairée dans l’intervention de Myrtille 
Méricam-Bourdet, « Voltaire versus Montesquieu ? L’apport des œuvres historiques dans la 
contreverse », Colloque Débats et polémiques autour de l’Esprit des Lois, ENS-LSH, 15-17 avril 2010.  
1193 Voltaire, ABC.  
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b) La critique subtile du monarque absolu  
Montesquieu met en scène non seulement les dangers du gouvernement du 
despotisme sous couvert du sérail, mais présente également la figure du monarque, 
sous la figure d’Arsace. Ce personnage peut paraître au premier abord l’incarnation 
du monarque idéal, annonçant dans ses maximes politiques les principes d’un roi 
vertueux. Il présente le trio nécessaire et complémentaire pour former un monarque 
idéal, c’est-à-dire « l’esprit juste, le cœur sensible & l’âme sincère »1194. Cependant, 
son pouvoir ne repose que sur lui, Arsace, dans sa complexité, gouvernant seul. Il 
s’agit donc de l’apologie d’un monarque absolu qui ne laisse rien échapper à son 
autorité, pensant être capable de diriger tout. Cette attitude du monarque absolu 
transparaît aussi dans son discours : « Arsace parloit souvent de l’innocence de son 
administration. Il disoit qu’il conservoit ses mains pures, parce que le premier crime 
qu’il commettroit décideroit de toute sa vie, & que là commenceroit la chaîne d’une 
infinité d’autres. »1195 Les verbes il « parloit », il « disoit » qui sont répétés devant de 
nombreuses phrases du passage, renvoyant à son propre gouvernement illustrent 
bien une recherche d’autojustification et de légitimité. Cette attitude est 
caractéristique du discours de ce passage. Montesquieu, célèbre théoricien politique, 
connu pour avoir théorisé la séparation des pouvoirs, aurait pu transposer sa théorie 
philosophico-politique dans son conte pour la mettre à l’épreuve ou pour la rendre 
plus accessible ; surtout après avoir ajouté des maximes politiques. Il préfère 
pourtant créer un personnage de monarque sympathique, mais détenant un pouvoir 
absolu, qu’il ne partage même pas avec sa femme, qui avait gouverné avant leur 
mariage et surtout qui l’a fait roi. Il est vrai que la clôture des contes traditionnels 
veut que le roi gouverne seul après le mariage. Mais le conte d’Arsace et Isménie n’est 
d’aucun point de vue un conte traditionnel. Montesquieu aurait-il considéré 
qu’achever son conte en appliquant ses théories aurait été trop moderne ? La 
                                                           
1194 Montesquieu, Arsace et Isménie, p. 513. 
1195 Ibid., p. 512. 
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question ne s’est sans doute pas posée ainsi ; un conte qui contient des théories 
politiques réelles et de plus innovantes ne serait plus un conte. Les théories 
philosophico-politiques véritables ne sont pas compatibles avec le genre du conte. 
L’espace du conte est le monde ancien, l’âge d’or. Le conte est éminemment 
atemporel. Il peut comporter des critiques sociales plus au moins marquées, mais il 
s’agit de critiques générales qui renvoient au passé ou à une sorte intemporalité. Le 
principe de la séparation des branches de pouvoir est une théorie très moderne, 
inconcevable dans la société de l’époque, il s’agit donc d’une proposition, d’une 
projection dans le futur, attitude qui est contraire au genre du conte, qui renvoie 
plutôt au passé. 
c) Les reflets du despotisme religieux 
Montesquieu critique la religion catholique de façon indirecte, par le biais de 
la religion mahométane, despotique. La religion musulmane est pour lui un outil 
pour prévenir son lecteur contre le despotisme ; il reprend les différentes 
caractéristiques liées à cette religion dans l’imaginaire européen, comme 
l’enfermement forcé des femmes au sérail, la polygamie qui ne garantit au sein du 
couple qu’une liberté des hommes au détriment de celle des femmes. La religion 
musulmane renforce le déséquilibre et le rend légal. Derrière la religion musulmane 
c’est le catholicisme qui est évidemment visé.  
Dans le conte des Guèbres, la présence de la religion des anciens Persans 
marque la tension entre deux religions, deux civilisations : le zoroastrisme et le 
mahométisme. Ce dernier est la religion tyrannique qui interdit l’amour entre les 
deux personnages et impose la conversion. Le zoroastrisme apparaît comme une 
religion laissant à l’individu plus de liberté, il est fondé sur les lois de la nature. Nous 
pouvons facilement reconnaître dans les critiques du mahométisme assurées par 
Aphéridon –, privation du bonheur ici-bas (et pour les femmes même dans l’au-
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delà), l’établissement par la conquête, mais également l’absence de tolérance – les 
reproches faites à la religion catholique à l’époque. Zoroastre, le fondateur de la 
religion des Guèbres, est un personnage emblématique du siècle des Lumières :  
Sans aller jusqu’à prétendre que les philosophes allaient faire de lui l’un de leurs héros, 
ils reconnaissaient en ce « Mage » le défenseur d’idées qui leur tenaient au cœur : il 
représentait, par sa doctrine, la plus ancienne réponse philosophique au problème du 
mal, et la pureté de sa morale faisait du Législateur des Perses un des piliers de la 
civilisation1196. 
Le thème de changement de religion, de la conversion imposée, est un sujet 
dangereux pour l’époque. Il peut être évoqué grâce à l’éloignement géographique et 
au genre du conte. La religion musulmane, qui apparaît comme une religion 
despotique chez Montesquieu, provoque chez le lecteur un sentiment de rejet, de 
révolte face à la tyrannie religieuse. Après que le lecteur a ressenti l’injustice flagrante 
commise au nom du mahométisme, il peut facilement transposer cela à son monde 
et comprendre le conte comme une critique faite à la religion catholique, intolérante 
et persécutrice en Europe. Le conte oriental laisse la possibilité à Montesquieu, grâce 
à l’Orient et au genre du conte, d’évoquer des sujets aussi dangereux que celui de la 
persécution religieuse, thème brûlant dans la France, à l’époque de la révocation de 
l’Edit de Nantes. 
d) La religion naturelle : un exemple à suivre ? 
Une autre manière efficace de critiquer la religion catholique dans ses contes, 
tout en se protégeant, réside dans la construction d’exemples idéaux à suivre, 
comme c’est le cas de la religion des Troglodytes. La religion naturelle serait choisie 
par les deux auteurs pour illustrer l’importance de la vertu et de l’honnêteté, de 
l’entraide et de la vie tranquille et réglée à l’opposé des cérémonies futiles des 
religions institutionnalisées.  
                                                           
1196 Bonnerot, Olivier, Etudes sur le XVIIIe siècle, Strasbourg, Université des Sciences Humaines de 
Strasbourg, 1982, p. 341.  
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Dans les Lettres persanes de Montesquieu, la religion des Troglodytes, non 
institutionnalisée, est une foi pure. Il s’agit d’une ancienne religion, où on essaie de 
« connoitre » les Dieux, tout en les « crai[gnant] »1197. Cette religion est proche de la 
nature et cette proximité se laisse deviner par les « fêtes en l’honneur des Dieux »1198, 
car « c’étoit dans ces assemblées que parloit la nature naïve »1199. Il est intéressant de 
noter qu’il ne s’agit pas encore de cérémonies religieuses, mais de « fêtes » et de 
« festins »1200, ce qui signifie donc qu’il s’agit d’une religion joyeuse, accessible et 
proche du peuple, ce qui est à l’opposé de la religion catholique, où les messes en 
latin et les rites sont incompris par la majeure partie de la population. La religion 
simple des Troglodytes, fondée sur la vertu et proche de la nature, est bien entendu 
une religion inventée. Mais cette fiction orientale a permis à Montesquieu de 
réfléchir sur les caractéristiques qu’il considère essentielles d’une religion. La 
conviction que la morale est plus importante que la foi est récurrente et n’est pas 
propre à la religion des Troglodytes ; c’est le premier principe de toutes les 
religions : « dans quelque Religion qu’on vive, l’observation des Loix, l’amour pour 
les hommes, la piété envers les Parens, sont toujours les premiers actes de 
Religion »1201. Les deux auteurs s’accordent parfaitement sur la question de la 
religion : en lieu et place des mystifications ou des superstitions, la vertu doit guider 
l’homme et déterminer ses actes. Ils condamnent ainsi fortement les cérémonies et 
les mystères futiles de la religion catholique.  
                                                           
1197 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 12, p. 166.  
1198 Ibid., lettre 12, p. 167.  
1199 Ibid. 
1200 Ibid. 
1201 Ibid., lettre 44, p. 249. 
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3 UNE ARME CONTRE LE CATHOLICISME  
a) Les effrayants serviteurs de Dieu 
L’Orient et le regard naïf de l’Oriental permettent en effet à nos auteurs de 
formuler leurs critiques envers la religion catholique tout en restant protégés. Ainsi, 
Voltaire s’attaque violemment à l’Inquisition dans plusieurs de ses contes. Le conte 
Les Lettres à Amabed contient une critique directe et impitoyable, où il met en scène 
les atrocités commises par le jésuite, le père Fa Tutto, au nom de la foi. La 
description physique des inquisiteurs et de leurs auxiliaires incite à la peur : ainsi, 
« deux spectres armés de hallebardes, portant au cou des grains enfilés, et ayant sur 
la poitrine quatre petites bandes rouges croisées »1202 accompagnaient « cinq 
personnes vêtus de robes noires avec une chemise par-dessus leur chemise »1203. La 
couleur sombre, le noir, et leur silence profond permettent à l’épistolière de les 
décrire comme des « spectres »1204 et de les désigner par les expressions « cinq 
fantômes »1205, « cinq monstres noirs »1206 et « conseil de muets »1207, qualifications 
qui traduisent bien la « frayeur »1208 éprouvée par la jeune femme. 
L’incompréhension, qui suscite aussi la peur, se devine par l’incapacité de décoder 
les symboles inconnus renvoyant à la religion catholique, comme les « grains 
enfilés », les « quatre petites bandes rouges » ou encore l’ « homme tout nu, les bras 
étendus et les pieds joints »1209. Le silence des inquisiteurs est décrit d’une façon 
toute aussi effrayante que leur voix, comme le montrent les expressions « un ton si 
lugubre et si épouvantable », et « une voix terrible »1210. Nous percevons donc les 
                                                           
1202 Voltaire, Les Lettres d’Amabed, seconde lettre d’Adaté à Shastasid, p. 486.  
1203 Ibid. p. 486. 
1204 Ibid., p. 487. 
1205 Ibid., p. 486. 
1206 Ibid. 
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inquisiteurs à travers le regard innocent et stupéfait de la jeune femme, ce qui 
dramatise l’histoire. Adaté, dès sa première rencontre avec les inquisiteurs, ne cesse 
d’exprimer sa frayeur non seulement par les mots : « j’étais si abîmée dans mon 
étonnement et dans ma douleur », mais aussi par les réactions de son corps : « mon 
sang s’est glacé, et ma langue s’est attachée à mon palais », « j’ai tremblé »1211, ayant 
« dans tout [s]on corps un frisonnement d’horreur et de crainte »1212. Cette peur 
relatée par le présent de l’histoire continue de l’effrayer et rejoint le présent de la 
narration : « mes trois doigts sont en convulsion en te l’écrivant »1213. Mais Voltaire 
ne s’arrête pas aux peurs d’une femme effarouchée par des « spectres », et décrit 
toutes les atrocités et les crimes, « ces horribles cruautés »1214 que les inquisiteurs 
font subir aux Indiens au nom de la foi.  
Le regard naïf de la femme permet de percevoir l’action de la propagation de 
la foi dans sa réalité, sous un autre angle, différent de celui de l’Européen. Ainsi, 
tandis que le père Fa Tutto qualifie hypocritement ses confrères de « gens de bien, 
[d’]hommes de Dieu »1215, ils sont perçus par Adaté comme des « brigands », qui 
viennent « piller » et « ravager [les] habitations et [...] tuer » les autochtones1216. 
L’action des inquisiteurs est donc présentée dans sa réalité. Voltaire les rend encore 
plus haïssables, quand il passe des violences contre un peuple à la description de la 
violence que subit cette jeune femme innocente et douce, l’héroïne du conte, à qui le 
lecteur s’est vite attaché.  
Voltaire dénonce avec force la rapacité des inquisiteurs dominés par la soif de 
richesse et de pouvoir. Ainsi, le père Fa Tutto confesse à Adaté qu’un dominicain 
est envoyé pour « jouir de dix millions de roupies par an » et pour « disposer 
souverainement des âmes et des corps »1217. Et c’est peut-être aussi cette mise à 
disposition des corps qui amène et surtout qui légitime d’une certaine façon un 
                                                           
1211 Ibid., 4e lettre d’Adaté, p. 491. 
1212 Ibid. 
1213 Ibid., 2e lettre d’Adaté, p. 486. 
1214 Ibid., p. 487.  
1215 Ibid., 4e lettre d’Adaté, p. 491. 
1216 Ibid., 3e lettre d’Adaté, p. 489. 
1217 Ibid., 4e lettre d’Adaté, p. 491. 
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crime impossible à légitimer. L’emprisonnement abusif d’Adaté est qualifié par elle 
et par son correspondant, Shastadis, de « violation du droit des gens »1218, du « droit 
de l’hospitalité » et de « celui de la nature »1219 et est doublé du viol d’Adaté et de sa 
servante, Déra.  
Voltaire présente sans ménagement les inquisiteurs dans leur plus grande 
noirceur, ils commettent les crimes les plus cruels et les plus abominables. C’est 
donc l’ensemble de l’institution qui est condamnée, parce qu’elle représente la 
violence la plus illégitime : détruire des corps pour juger des âmes au nom de la 
religion et de ses dogmes, tout en veillant à capter des biens pour l’Eglise et pour le 
profit des inquisiteurs. La complainte du brame Shastasid traduit bien le désespoir : 
« Quel démon ennemi de la nature a déchaîné du fond des ténèbres de l’Europe les 
monstres à qui l’Inde est en proie ! »1220 Les inquisiteurs incarnent tout le mal. Les 
qualifications de « démons », de « monstres » sortis des « ténèbres » les opposent au 
Bien, l’équivalent de la « nature ». L’impuissance et la subordination à leur pouvoir 
se lisent bien dans la construction « à qui l’Inde est en proie ». Ce cri de désespoir 
souligne le besoin de tolérance religieuse, sans laquelle le monde sombre dans les 
« ténèbres ». Car, comme l’illustre le conte et comme les contemporains de Voltaire 
le savent bien, tous ces actes atroces et violents répriment le « crime horrible et 
digne des plus grands supplices d’être d’une autre religion que la leur »1221. Cette 
affirmation met en lumière toute l’absurdité et la cruauté inexplicable de 
l’Inquisition, dépourvue de toute humanité et de toute tolérance.  
Tandis que Les Lettres d’Amabed montrent les actes des inquisiteurs dans leur 
noirceur, sur un ton pathétique, Voltaire utilise l’arme de l’humour et de la farce 
dans son conte La princesse de Babylone pour les dénoncer. Les deux contes, composés 
probablement à la même période ont des traits en commun1222. Nous pouvons 
                                                           
1218 Ibid., Réponse du brahme Shastasid aux trois lettres d’Adaté, p. 492. 
1219 Ibid., 4e lettre d’Adaté, p. 491. 
1220 Ibid., Réponse du brahme Shastasid aux trois lettres d’Adaté, p. 492. 
1221 Ibid., 3e lettre d’Adaté, p. 489.  
1222 La Princesse de Babylone a été composé vers 1767 et Les Lettres d’Amabed  vers 1753 et repris entre 
1768 et 1769. 
QUATRIÈME PARTIE : Un idéal perverti ou un idéal philosophique ? 






confronter certains passages des deux contes. Ainsi, nous retrouvons une 
description des inquisiteurs semblable à celle Des Lettres d’Amabed ; le ton cependant 
est loin d’être aussi dramatique : « Le grand antropokaie entouré de ses petits 
antropokaie était déjà sur son tribunal sacré ; une foule de Sévillois portant des 
grains enfilés à leurs ceintures joignaient les deux mains sans dire un mot »1223. 
Rappelons-nous de la description des inquisiteurs des Lettres, par Adaté, femme 
indienne, dont le regard est étranger, qui ne connaît pas certains mots, désignant le 
chapelet par « des grains enfilés » ; elle est reprise dans La Princesse de Babylone. Dans 
le premier conte cependant, cette image naïve insérée dans un contexte dramatique 
invitait le lecteur à la compassion, tandis que dans le conte de La Princesse de Babylone, 
la même image incite à sourire. Cela nous rappelle le regard naïf des Persans de 
Montesquieu, et le paragraphe des Lettres persanes évoquant l’Inquisition :  
il y a de certains Dervis qui n’entendent point raillerie, & qui font brûler un homme 
comme de la paille. Quand on tombe entre les mains de ces gens-là, heureux celui, qui 
a toujours prié Dieu avec de petits grains de bois à la main ; qui a porté sur lui deux 
morceaux de Drap attachez à deux rubans1224. 
Nous remarquons une similitude entre le texte de Montesquieu et de Voltaire. Tous 
deux recourent au procédé du regard naïf de l’étranger ; leurs personnages sont 
incapables de nommer ou de comprendre la signification symbolique du chapelet, 
décrit par ces expressions : « petits grains de bois » et des « grains enfilés », peut-être 
Voltaire s’est-il souvenu de l’image apparue dans l’ouvrage de Montesquieu.  
Voltaire montre du doigt également l’attitude cruelle et rapace des 
inquisiteurs :  
tous ceux qui étaient accusés de magie étaient brûlés sans miséricorde par une 
compagnie de druides qu’on appelait les rechercheurs, ou les antropokaies. Ces prêtres 
les revêtaient d’abord d’un habit de masque, s’emparaient de leurs biens, et récitaient 
dévotement les propres prières des Palestins, tandis qu’on les cuisait à petit feu por 
l’amor de Dios1225.  
                                                           
1223 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 193.  
1224 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 27, p. 210.  
1225 Voltaire, La Princesse de Babylone, p. 191. Les termes soulignés par l’édition.  
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Il critique par le ton satirique, l’attitude de faux dévot des « rechercheurs », guidés 
par la cruauté et le désir de s’enrichir. Contrairement Aux Lettres d’Amabed, où 
Voltaire fait appel à la compassion et à la sensibilité du lecteur pour « écraser 
l’infâme », la Princesse de Babylone construit une critique qui mise sur la complicité du 
lecteur grâce à l’humour et à la moquerie.  
Montesquieu, de son côté, n’hésite pas à ménager quelques sourires 
moqueurs à propos du pape, dans les Lettres persanes. Le procédé du regard persan 
permet d’atténuer la gravité de la critique envers ce « Magicien »1226. Le choix d’un 
personnage oriental pour critiquer l’institution occidentale est très efficace, car 
l’Orient procure une protection, et un trait humoristique pimenté d’exotisme. Il 
emploie la même démarche que pour les inquisiteurs : il opte pour une description 
de l’action sans nommer les objets ou les gestes par leur nom, pour insister sur 
l’origine étrangère du personnage qui commente sans comprendre et sans pouvoir 
interpréter la signification ou les symboles. C’est ainsi que le pape devient un 
« Magicien » qui manipule les personnes. Montesquieu, en feignant la naïveté, 
dénonce avec force l’autorité du chef de l’église, par la caricature : « tantôt il lui fait 
croire que trois ne sont qu’un, que le pain qu’on mange n’est pas du pain, ou que le 
vin qu’on boit n’est pas du vin, & mille autres choses de cette espece »1227. 
L’ingéniosité des voyageurs qui découvrent ces mœurs étrangères atténue la 
critique portée envers le chef de l’église, et confère au passage un trait très 
humoristique. Montesquieu se garde cependant d’ajouter dans son roman épistolaire 
des critiques trop longues ou trop directes. Ces passages critiques dirigés contre 
l’inquisition ou le pape sont très courts, ils ne représentent respectivement qu’un 
paragraphe, tandis que Voltaire consacre une œuvre entière, Les Lettres d’Amabed et 
un chapitre de la Princesse de Babylone à dénoncer directement l’Inquisition.  
                                                           
1226 Montesquieu, Lettres persanes, lettre 22, p. 193.  
1227 Ibid. 
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Mais ce n’est pas seulement l’Inquisition et les serviteurs acharnés du 
catholicisme qui sont critiqués, mais aussi la Bible, le Livre qui est le fondement 
même de la religion catholique.  
b) La critique biblique 
Voltaire attaque la religion catholique par une dévalorisation de son 
fondement, la Bible. Il parsème son conte, Le Taureau blanc de références bibliques, 
conte qui est lui-même fondé sur l’histoire biblique de Nabuchodonosor transformé 
en taureau, évoquée dans le Livre de Daniel. Les allusions bibliques sont intégrées 
aux contes, elles sont nombreuses et le lecteur n’a pas de difficulté à les identifier.  
i) La Bible, une histoire de création de plus 
Le conte s’articule autour de l’histoire de Nabuchodonosor, transformée et 
adaptée au conte, mais dont la trame principale ne disparaît pas pour autant. Nous 
retrouvons ainsi des allusions à la métamorphose en taureau qui forme l’essentiel du 
conte, les références aux sept ans, aux songes sous une forme négative : 
« Nabuchodonosor avait oublié ses songes »1228 ; Voltaire transforme donc l’histoire 
biblique, tout en gardant certains éléments pour que le lecteur puisse retrouver les 
références qu’il connaît. Cela illustre la possibilité de transformer les histoires 
bibliques qui perdent ainsi leur aspect saint, se réduisant à une histoire comme une 
autre. Ainsi, l’histoire biblique, ayant pour l’origine le Livre de Daniel est 
réinterprétée, et c’est la magie de la métamorphose même qui sera, dans le conte 
voltairien, attribuée à Daniel. Les personnages bibliques ont des aspects négatifs : les 
trois prophètes, Daniel, Ezéchiel et Jérémie, sont les responsables de la 
transformation du roi en taureau, ce qui montre à la fois la liberté prise par rapport 
                                                           
1228 Voltaire, Le Taureau Blanc, p. 116.  
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au Livre de même que la création d’un nouveau conte éloigné de l’histoire initiale. 
Ainsi, l’apparition des prophètes, tenus pour responsables dans le conte voltairien de 
la métamorphose, puis transformés en pies, illustre bien que l’auteur ne prend pas 
du tout au sérieux ces histoires bibliques qu’il modifie à sa guise. Il évoque plusieurs 
personnages bibliques, mais ils les détournent chaque fois de leur fonction, de leur 
rôle d’origine et les tourne en dérision, tout en créant une parenté avec les 
personnages de son conte, ce qui discrédite une fois de plus la Bible. Ainsi, le 
personnage du sage Mambrès a été créé comme un alter-ego de Moïse, qui « avait 
environ treize cents »1229 ans et était le mage « qui avait eu avec le grand Moïse cette 
dispute fameuse »1230. De plus, les miracles attribués à l’origine à Moïse sont bien 
entendu accomplis par Mambrès dans le conte « si fameux pour changer les 
baguettes en serpents, le jour en ténèbres et les rivières en sang »1231, ce qui 
provoque donc la dépréciation de Moïse, non seulement rapproché d’un personnage 
de conte, mais aussi dépourvu de ses miracles. 
Eve est aussi mentionnée, mais sous une forme indirecte : « notre mère 
commune dont j’ai oublié le nom »1232, ce qui la dévalorise en laissant entendre 
qu’elle est insignifiante.  
Le bestiaire biblique joue un rôle prépondérant dans le conte ; les animaux 
bibliques sont présents par leurs fonctions remplies par les « marques qui les 
caractérisent »1233. Ils sont cependant ridiculisés puisque Voltaire les décrit comme 
des animaux ordinaires, ayant fait des choses banales: 
Le serpent est celui qui persuada Eve de manger une pomme, et d’en faire manger à 
son mari. L’ânesse est celle qui parla dans un chemin creux à Balaam, votre 
contemporain. Le poisson qui a toujours sa tête hors de l’eau, est celui qui avala Jonas 
il y a quelques années. Ce chien est celui qui suivait l’ange Raphaël et le jeune Tobie 
dans un voyage qu’ils firent à Ragès en Médie, du temps du grand Salmanazar. Ce 
                                                           
1229 Ibid., p. 65.   
1230 Ibid. 
1231 Ibid., p. 72.  
1232 Ibid., p. 82. 
1233 Ibid., p. 73.  
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bouc est celui qui expie tous les pêchés d’une nation. Ce corbeau et ce pigeon sont 
ceux qui étaient dans l’arche de Noé...1234 
Le procédé d’accumulation vient frapper d’ironie l’ensemble des épisodes bibliques–
fort variés – auxquels chaque animal fait allusion.  
Les animaux bibliques offrent une occasion de plus pour Voltaire de rire de 
la Bible et l’abaisser à une histoire banale. Elle est d’ailleurs amenée au même niveau 
que les autres histoires de la Genèse, c’est-à-dire les mythologies grecque, romaine, 
égyptienne, c’est donc une des nombreuses histoires inventées par l’homme pour 
donner une origine au monde. Il évoque toutes les histoires de métamorphose en 
vache et en bœuf. Ainsi, la métamorphose biblique en bœuf de Nabuchodonosor est 
équivalente aux autres métamorphoses mythiques en bœuf, en taureau ou en 
génisse :  
Ce taureau était blanc, fait au tour, potelé, léger même, ce qui est bien rare. Ses cornes 
étaient d’ivoire. C’était ce qu’on vit jamais de plus beau dans son espèce. Celui de 
Parsiphaé, celui dont Jupiter prit la figure pour enlever Europe, n’approchait pas ce 
superbe animal. La charmante génisse en laquelle Isis fut changée aurait à peine été 
digne de lui1235.  
Malgré l’apparente supériorité du taureau biblique par rapport aux animaux 
mythiques, Voltaire dévalorise le Livre par ce parallèle établi entre la mythologie et 
l’Ecriture, ce qui sous-entend aussi que la Bible a été inventée tout comme les 
histoires de la mythologie.  
Mais Voltaire tourne en dérision non seulement les histoires de genèse, en 
montrant leur origine humaine, mais il rit également des Dieux, qui ont été créés par 
l’homme tout comme les histoires. Ainsi, « Le dieu Apis venait de mourir à 
Memphis. Un dieu bœuf meurt comme un autre. [...] on attendrait la nomination 
qu’on devrait faire du nouveau dieu à Memphis »1236. Il s’agit donc d’une création, 
d’une nomination simple et banale, idée sur laquelle il insiste plus loin : « j’apprends 
que votre dieu le bœuf Apis est mort. J’en ai un autre à votre service »1237. C’est 
                                                           
1234 Ibid. 
1235 Ibid., p. 68.   
1236 Voltaire, Le Taureau blanc, p. 91.  
1237 Ibid., p. 100.  
QUATRIÈME PARTIE : Un idéal perverti ou un idéal philosophique ? 






donc les attributs du dieu qui sont mis en cause, c’est-à-dire son caractère unique, 
irremplaçable et éternel, il est rabaissé à un simple bœuf, remplacé à la guise des 
hommes.  
ii) La Bible, ce conte oriental 
Voltaire finit par désigner les histoires bibliques expressément comme des 
« conte[s] »1238 à plusieurs reprises et emploie également le verbe « conter »1239 pour 
montrer l’aspect inventé de la Bible, ce qui la discrédite. Ainsi, le serpent « conta 
l’aventure du grand Samson (...) qui tomba dans les filets d’une fille moins belle, 
moins tendre et moins fidèle que la charmante Amaside »1240. Les deux femmes, 
Delila et Amaside, sont mises au même niveau, ce qui veut dire de nouveau que 
l’histoire biblique est mise au niveau du conte. Ainsi, Mambrès demande au serpent 
de faire « des contes pour charmer son inquiétude ; car les contes amusent toujours 
les filles »1241 et c’est à cette demande que le serpent raconte les histoires de Samson, 
de David, et des autres personnages bibliques. Cependant, Voltaire dévalorise 
doublement les histoires bibliques : non seulement elles sont expressément 
désignées par Mambrès et par la princesse comme des « conte[s] », mais leur 
contenu et leur valeur divertissante sont également critiquées : « Tous ces contes-là 
m’ennuient, répondit la belle Amaside, qui avait de l’esprit et du goût »1242 et dit 
aussi :  
les contes qu’on pouvait faire à la quadrisaïeule de la quadrisaïeule de ma grand-mère, 
ne sont plus bon pour moi [....] Je suis lasse (....) des montagnes qui dansent, des 
fleuves qui remontent à leur source, et des morts qui ressuscitent ; mais surtout quand 
ces fadaises sont écrites d’un style ampoulé et inintelligible, cela me dégoûte 
horriblement1243.  
Ces contes sont donc ennuyeux, mais ils sont en plus écrits dans un style lourd et 
sans art. 
                                                           
1238 Ibid., p. 84, p. 114, p. 121, p. 122.  
1239 Ibid., p. 117, p. 118.  
1240 Ibid., p. 118-119.  
1241 Ibid., p. 114. 
1242 Ibid., p. 121.  
1243 Ibid., p. 122.  
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Voltaire achève de discréditer la Bible en la désignant par le terme de 
« fable » ; il emploie également le verbe « imaginer ». Il fait provenir les histoires 
d’Inde, il s’agit donc de contes orientaux, ce qui enlève encore à leur crédibilité et à 
leur valeur :  
« Les bracmanes sont les premiers à qui ont donné une longue histoire de mes 
aventures. Je ne doute pas que des poètes du Nord n’en fassent un jour un poème 
épique bien bizarre, car, en vérité, c’est tout ce qu’on peut en faire »1244.  
Voltaire montre les incohérences de la Bible qu’il souligne expressément, 
critique qu’il utilise dans toute son œuvre. Ainsi, la Bible est un conte, une invention 
humaine, ce qu’il prouve d’une part par le fait que les événements relatés 
n’apparaissent pas chez les autres peuples : « tout ce qui m’étonne, c’est que notre 
pourvoyeur Noé soit inconnu à toutes les nations, dont il est la tige »1245. Il pointe 
aussi les incohérences dont il rit et qu’il tourne en dérision : « Noé et sa femme dans 
l’arche, qui n’avait guère plus de six cent ans ; leurs trois fils et leurs trois 
épouses »1246. La critique est exprimée par Mambrès, le personnage du vieux sage qui 
est présenté comme un contemporain de Moïse : « je suis bien vieux, j’ai étudié toute 
ma vie : mais je vois là une foule d’incompatibilités que je ne puis concilier »1247. 
Donc, les histoires bibliques ne sont que juste des contes qui sont incohérentes et 
qui sont des inventions humaines. La critique de la Bible, chère à Voltaire, attaque le 
fondement de la religion catholique.  
 
Le conte oriental n’est pas le lieu de la critique systématique et organisée. 
Certes, nous l’avons montré, Montesquieu et plus encore Voltaire condamnent 
certains travers humains, certaines dérives du pouvoir politiques et les fables de la 
religion. Cependant, le plus souvent, ces critiques restent plaisantes, largement en 
deçà des ouvrages plus théoriques des deux auteurs.  
                                                           
1244 Ibid., p. 82.  
1245 Ibid., p. 104. 
1246 Ibid. 
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QUATRIÈME PARTIE : Un idéal perverti ou un idéal philosophique ? 






C’est bien que le conte constitue un espace particulier, fictionnel, qui est 
l’occasion pour Montesquieu et Voltaire, d’en appeler à l’esprit critique des 
contemporains. On pourrait dès lors considérer le conte oriental comme un arme 
redoutable qui fascine le lecteur par le déploiement de l’esthétique oriental, qui 
l’attire, et le contraint peu à peu à s’étonner, à se révolter, à critiquer, bref, à exercer 





L’Orient au siècle des Lumières a été étudié dans sa complexité, il a été perçu 
tout d’abord comme une réalité : une région lointaine que l’Européen, assoiffé 
d’exotisme, découvre grâce à sa lecture des récits de voyages. Un imaginaire se 
construit peu à peu : aux réalités des pays orientaux et aux coutumes inconnues se 
mêlent préjugés, peur de l’étranger et attirance de la nouveauté. Réalité et imaginaire 
se mêlent donc pour créer ce qu'on pourrait appeler un véritable fantasme de 
l'Orient. 
La traduction des contes des Mille et une nuits ajoute à cette connaissance une 
autre dimension, cette fois ludique, qui invite le lecteur à un voyage à travers la 
fantaisie dans le monde imaginaire des récits de Shéhérazade.  
Montesquieu et Voltaire ont les mêmes références culturelles que leurs 
lecteurs, ils connaissaient ainsi « l’horizon d’attente du lecteur »1248 et partagent des 
connaissances communes avec ce dernier, ce qui leur permet de mieux l'absorber 
dans l'espace de la fiction : ces connaissances insérées dans les contes produisent la 
touche d'exotisme qu'attend le lecteur mais aussi sont la source d'anecdotes reprises 
et adaptées au genre du conte.  
L’Orient n’est plus donc uniquement une réalité géographique, il n’est pas un 
cadre, ou source d’une fantaisie, mais avec la répétition des topoï, des clichés, il forme 
une esthétique, imposant à son tour des règles, des critères de composition.  
Le conte oriental est dès lors un genre à part qui  prend sa source dans les 
Mille et une nuits, et dans sa structure : une composition fragmentée, construite 
dans la logique du récit-cadre, une langue fleurie, surchargée de métaphores, de 
                                                           





comparaisons et d’images poétiques, comportant des énumérations à l’infinie 
caractérisent cette esthétique orientale. Il propose ainsi certains topoï constants, 
étroitement liés dans l’imaginaire européen à l’Orient, comme la jalousie orientale, le 
personnage des hommes mutilés ou encore les femmes extrêmement belles, 
subordonnées, contribue à mettre en place un climat de peur et de crainte, 
inséparable de ce monde oriental des contes.   
Montesquieu et Voltaire adhèrent à ce monde imaginaire dans leur conte, 
suivent un chemin déjà tracé, mais l'adaptent à leur manière d’écrire. Ils renouvellent 
donc ce genre en formation, ils le réinventent en créant d’autres façons de composer 
à l’oriental et font de ce genre d'abord oriental un genre français. Montesquieu 
introduit dans les Lettres persanes le procédé de la fausse note du traducteur, ce qui 
tend à authentifier dans l’esprit du lecteur l’origine orientale du texte de 
Montesquieu. L'esthétique orientale façonne donc jusqu'aux dispositifs énonciatifs. 
Ce procédé est ensuite devenu populaire après le succès du roman épistolaire de 
Montesquieu. La datation authentique, à l’orientale, permet de susciter, face aux 
œuvres de Montesquieu, un sentiment fort de dépaysement ; Voltaire va largement 
l'utiliser pour ses contes afin de tourner en dérision le genre du conte oriental, grâce 
aux noms qu'il donne aux mois, d’après des animaux, ce qui existe pourtant 
réellement en Orient. Voltaire associe donc toujours à la recherche de l’authentique 
le goût du ludique. C’est le cas également quand les deux auteurs s’essayent au style 
oriental d’écriture de langage fleurie et surchargé : pour Montesquieu il s’agit d’un 
aspect supplémentaire pour donner une dimension orientale à ses œuvres ; pour 
Voltaire c’est une marque d’ironie de plus à la faveur des jeux de langue, tourne le 
genre en dérision. Voltaire se saisit des codes existants en les déplaçant pour mieux 
faire entendre la voix d'un narrateur distancié : la distance est donc redoublée. La 
distance géographique et culturelle est un leurre si l'on admet que les relations de 
voyages et les contes orientaux sont contribués à façonner une idée stéréotypée de 





avec les codes esthétiques, ce qui lui permet de mettre en place ce déplacement qui 
lui est si cher, qui déstabilise le lecteur et son système de représentation. 
L’étude de la structure, de la manière d’écrire montre une volonté de coupure 
nette de nos deux auteurs avec la tradition des contes de fées, à laquelle le conte 
oriental a été jusqu’alors rattaché. Leur refus se fait bien sentir par le rejet 
catégorique de l’incipit habituel des contes de fées « Il était une fois », et par 
l’invention d'un incipit qui constuit tout de même la distance spatio-temporelle 
requise pour le genre du conte.  
Une oscillation certaine est d’ailleurs perceptible de la part de nos deux 
auteurs par rapport au genre du conte oriental : ils semblent hésiter entre l’adopter 
ou au contraire créer à leurs tours des règles formelles et structurelles propres à leurs 
contes. Le procédé du récit cadre, venu de la mode des Mille et une nuits, très prisé, 
est employé dans des perspectives différentes chez Montesquieu et Voltaire. Elle 
permet au premier d'apposer sur son conte une forme de filtre, grâce auquel les 
points de vue se multiplient, ce qui contribue à une mise à distance efficace des 
propos. Pour Voltaire, il s’agit d’un cadrage réel à la manière des Mille et une, c’est-à-
dire une histoire séparée par laquelle commence et se termine le conte principal. 
L’éclatement de la structure assuré par les contes mis en abyme répond de 
même à une esthétique orientale, où les propos des sujets sérieux sont éclairés, 
illustrés par des contes. L’insertion de contes dans le conte et l’insertion des énigmes 
agissent d’une façon ludique sur le lecteur, l’incitent à la réflexion, tout en le 
dépaysant. Nous comprenons dès lors que cette manière d’écrire à l’oriental est 
particulièrement bien adaptée à la philosophie. Montesquieu emploie explicitement 
le verbe « faire sentir » et effectivement, leurs contes orientaux agissent sur le 
domaine des sentiments : le conte sensibilise le lecteur à certains sujets et lui fait 
ressentir grâce à la fiction ou plus précisément à l’illustration par les aventures du 
héros et des difficultés auxquelles il se trouve confronté. Les contes mis en abyme 





amplifient les propos des lettres abordés dans les Lettres persanes. Ainsi, les contes 
insérés abordent les sujets sérieux de la politique, de la religion ou de la morale sous 
un aspect ludique, mais en agissant non pas sur la raison, mais sur les sentiments, il 
approfondie les propos abordés sous un autre angle et amène le lecteur à réfléchir 
après avoir expérimenté ce sentiment dont on connaît l'importance dans la pensée 
de la connaissance au XVIIIe siècle (ex. abbé Dubos). Quant aux contes mis en 
abyme chez Voltaire, ils créent un contraste avec le reste du conte, et renforcent 
ainsi la satire.  
Voltaire et Montesquieu puisent donc dans la tradition des contes et plus 
particulièrement dans celle des contes orientaux, mais sans en suivre aveuglément les 
règles. Ils innovent, mélangent divers types de narration, ce qui produit un certain 
mélange de genres, trait caractéristique de ce que nous considérons comme un 
genre, le conte oriental. Les contes créés s’intègrent parfaitement dans l’esthétique 
orientale, qui reflète un monde de volupté, mais aussi et surtout un monde associé à 
la crainte, à la domination et à la perversion. La construction des personnages 
illustre bien cette tendance - profondément orientale - à éprouver peur et mal-être, 
mais les deux auteurs l’adaptent parfaitement aux exigences d’une réflexion 
philosophique. Ils profitent donc à merveille de cette esthétique, mais l’adaptent 
différemment à leurs contes et à leurs pensées philosophiques ; et c’est leur 
adaptation de l’espace oriental au conte et surtout leur conception de la construction 
des personnages qui leur permet cette différence d’approche.  
L’espace est conçu majoritairement dans une perception statique chez 
Montesquieu, et il est en lien étroit avec les sentiments du personnage. L’espace du 
sérail, décor typiquement oriental, peut être parfaitement modelé pour être investi 
de toute l’esthétique de la peur, ce qui facilite donc la mise en scène du despotisme. 
L’atmosphère est étouffante dans les contes insérés de Montesquieu : le huis clos, la 
fermeture, le silence conduisent à ce que le lecteur soit mis à mal et comprenne bien 





Montesquieu privilégie pour mettre en scène les relations interpersonnelles de 
subordination et de despotisme, auxquelles il s’intéresse particulièrement.  
Voltaire conçoit l’espace oriental souvent en termes d’espace à découvrir. Ses 
héros sont dans un mouvement perpétuel. Voltaire fait voyager son personnage, il 
lui fait découvrir diverses visions du monde, il le confronte à diverses coutumes et 
mœurs, aux différents types de gouvernement. Le lecteur partage l’expérience avec 
le héros, ce qui ébranle sa vision européocentrée et le force à admettre la diversité 
du monde. Voltaire lutte ainsi de façon efficace et ludique contre toute forme de 
dogmatisme, de fanatisme, de ce qu’on pourrait appeler verrouillage du sens : l’on 
voit dès lors bien que le travail d’instabilité générique vient servir une pensée 
philosophique. 
La construction des personnages suit cette même logique et reflète cette 
même divergence fondamentale entre les deux auteurs. Les personnages de 
Montesquieu existent dans une relation d’interdépendance constante, un lien de 
domination et de subordination. La logique du despotisme se trouve illustrée à 
travers la construction du système des personnages. Les personnages remplissent 
une fonction et ne peuvent trouver leur raison d’être que dans le cadre de leur 
fonction. C’est ainsi que le sérail doit être gouverné par un maître, caractérisé par sa 
jalousie et sa volonté de dominer, sans réellement pouvoir y parvenir. Ce système 
des personnages doit bien sûr susciter peur et révulsion chez le lecteur européen.  
Les femmes sont les éléments nécessaires à cette relation de despotisme en 
tant que sujets dominés, incarnant par conséquent le désir de liberté. Mais c’est le 
personnage de l’eunuque qui est le plus complexe, le plus intéressant et le plus 
typiquement oriental : sans lui le sérail est inimaginable dans l’imaginaire orientale. Il 
est indispensable dans la logique philosophico-politique de Montesquieu, pour 
former le trio fictif – maître, sujet et serviteur du despotisme – qui reflète 
parfaitement les relations du despotisme dans toute sa complexité. Ainsi, le 





un sentiment de dégoût et de rejet de la part des femmes gouvernées ; il rend visible, 
sensible au lecteur tous les dangers et toutes les perversions soulevés par les 
relations de dépendance. Il est nécessaire, dans une logique philosophique, de partir 
des références du lecteur, d’un Orient qu’il connaît et qui l’attire, pour créer un 
monde effrayant, pesant, gouverné par la peur, afin de provoquer un rejet, un 
dégoût de la part du lecteur, pour qu’il comprenne certains dangers, après les avoir 
ressentis grâce à la puissance de la fiction. C’est pour cela que, dans la création des 
contes philosophiques de Montesquieu, « faire sentir » est la clé du fonctionnement 
du conte. Montesquieu investit ses personnages d’une psychologie, ce qui les 
rapproche de ceux des romans. Ses personnages fournissent des modèles et des 
contre-modèles auxquels le lecteur n’a pas de mal à s’identifier et c’est cet aspect-là 
qui réveille l’esprit du lecteur et l’amène à se rebeller contre toute forme de 
despotisme. La relation de domination et d’interdépendance au niveau familial entre 
mari, femme et eunuque facilite de même l’identification du lecteur, qui se sent plus 
impliqué, plus touché par ce type de relation, que lui-même connaît, en ce qu’il s’agit 
d’une mise en scène de l’espace privé. Montesquieu laisse donc « sentir » les dangers 
d’une société despotique. Il peint, a contrario, par la mise en scène d’un monde 
idyllique et harmonieux, une société heureuse, comme celle des Troglodytes, des 
Guèbres ou encore celle apparue dans Arsace et Isménie, impossible cependant à 
réaliser, qui constituent des exemples parfaits pour le lecteur, en lui présentant un 
idéal qu’il peut désirer.  
Dans le cas de Voltaire, le principe de construction du personnage est 
différent. Ses personnages sont effectivement des personnages de contes, dépourvus 
de profondeur psychique. Il s’agit des marionnettes que l’auteur confronte à des 
difficultés du sort, des revers de la condition humaine. Le mécanisme se révèle donc 
assez différent de celui de Montesquieu : Voltaire instaure une distance entre son 
personnage et le lecteur, non seulement grâce à la construction des personnages 
types, mais également par l’ironie. Le personnage du héros naïf, qui, grâce à ses 





injustices et les abus. Chez Voltaire, ce sont donc les aventures et les péripéties 
auxquelles le personnage se heurte qui le forment ; ce faisant elles forment 
également le lecteur, en lui permettant de réfléchir sur ces situations. Ses 
personnages sont dans une quête continuelle, confrontés sans ménagement aux tares 
des hommes et des sociétés, désabusés, trahis par la société. Ils évoluent donc grâce 
à leurs aventures, qui, dans l’esthétique du conte voltairien, fonctionne le plus 
souvent par séries, exposant le personnage à une multiplicité d’embûches qui 
figurent un destin et, au-delà, la nécessité de l’épreuve pour soumettre à un examen 
critique le monde qui entoure les personnages. Voltaire préfère donc mettre en 
scène des individus face à la condition humaine et c’est ce procédé qui fait de ses 
œuvres des contes philosophique. 
Le fil oriental lui procure l’exotisme, mais également matière à réflexion. 
Ainsi, le personnage borgne, dont abondent ses contes orientaux est d’une 
profondeur philosophique exceptionnelle. Les hommes mutilés, les hommes 
infirmes, incomplets, correspondant parfaitement à l’esthétique orientale, reflètent 
une ambigüité qui met mal à l’aise, ils sont pourtant, en fin de compte les plus 
complets, les plus complexes et fonctionnent sur la même logique : chez Voltaire, 
c’est le borgne qui « voit » la réalité des choses, qui « perçoit » la face caché du 
monde ; chez Montesquieu, c’est l’eunuque impuissant par excellence qui gouverne 
le monde du sérail. Ces personnages orientaux étranges donnent du piment au récit, 
et favorisent une réflexion philosophique, qui serait impossible ou tout au moins, 
difficilement réalisable dans un monde fictif à l’européen, dépourvu de ces types de 
personnages. 
L’Orient n’est pas, pour autant, envoûtant et magique. La magie orientale 
tant attendue par le lecteur, qui constitue l’un des critères habituels des contes 
orientaux, est sciemment détourné de sa fonction par les deux auteurs. Si elle est 
présente, elle ne sert qu’à mieux dévoiler l’artifice et à rapprocher le conte du réel. 
C’est un trait surprenant, inhabituel pour le genre du conte oriental, et qui se révèle 





transformation magique est en fait du domaine du rêve. Ce procédé de la 
destruction de la magie est particulièrement efficace pour éveiller l’esprit critique du 
lecteur qui apprend qu’il ne doit pas se laisser berner par des illusions. Le lecteur 
doit discerner, dans les écrits, les vérités de la fiction des artifices ; ce faisant, il 
apprend à discerner également les vérités des faux-semblants ou des artifices du 
monde dans lequel il vit. Il s’agit donc de nouveau d’un moyen de formation de 
l’esprit critique du lecteur, qui serait ainsi plus averti contre les « contes » de la Bible, 
de la doctrine chrétienne ou du pouvoir politique. Ce traitement de la magie permet 
donc de lutter contre le dogmatisme, ce qu’illustre également la fonction que 
remplissent les animaux magiques chez Voltaire, qui dénoncent tous le fanatisme. 
Les animaux magiques chez Voltaire sont des armes philosophiques ludiques contre 
l’intolérance et le fanatisme : le débat sur le griffon tourne en ridicule le 
dogmatisme ; les licornes combattent les inquisiteurs et le bœuf Apis est 
l’incarnation du fanatisme dans l’œuvre des deux auteurs; il sera donc tourné en 
dérision sans ménagement. Mais c’est avant tout les animaux bibliques qui 
discréditent la Bible et mettent en question la doxa. 
Les deux auteurs s’appuient donc sur les éléments des contes et plus 
précisément sur les contes orientaux : nous retrouvons des éléments indispensables 
aux bons contes orientaux, comme les borgnes, les eunuques, la magie orientale, 
mais tous ces éléments nécessaires et primordiaux de l’esthétique du conte oriental 
sont détournés de leur rôle de base et revêtent une fonction philosophique. Il s’agit 
d’une dialectique entre métaphorisation et démétaphorisation, c’est-à-dire d’un jeu 
entre concret et abstrait. Ainsi, les borgnes et les eunuques ont la même 
signification, ils symbolisent un manque ; le borgne au sens propre devient celui qui 
réussit à voir la vrai vie ; dans le cas de l’eunuque, c’est lui, l’impuissant, qui 
gouverne. Le sérail avec son atmosphère étouffante métaphorise le pouvoir 
despotique, et l’auteur laisse ressentir au lecteur ses tares et ses abus. Le conte est 





sens propre. Et c’est ainsi, que le conte oriental se transforme peu à peu, d’une 
façon presque imperceptible, en conte philosophique. 
C’est également l’ambivalence de l’Orient qui lui permet de devenir le cadre 
privilégié di conte philosophique. L’Orient apparaît en effet chez nos deux auteurs 
sous modalités principales : d’un côté, l’Orient despotique forme un système 
cohérent et clos, mais de l’autre, il tend à devenir un modèle de société idéale.  
L’Orient despotique des deux auteurs devient un système cohérent. Pour 
Montesquieu, l’Orient est avant tout l’incarnation du despotisme, de la peur et de la 
terreur et le sérail et ses habitants sont des synecdoques d’un régime tyrannique. Les 
histoires du sérail peuvent être le substitut d’une réflexion politique : Montesquieu 
examine l’individu au sein d’une société, sa place et son lien avec les institutions. Le 
sérail reproduit la logique du système despotique et créé donc un système dans le 
système. Le sérail reproduit à l’échelle individuelle les mêmes situations qu’un 
système despotique où la liberté n’existe pas et où tous personnages sont enfermés 
comme dans une prison. Les topoï orientaux du mari tyrannique et tout 
particulièrement du mari eunuque sont des incarnations parfaites du despote et 
produisent chez le lecteur à la fois un rejet et une incompréhension face à l’absurdité 
de ce pouvoir, pourtant sans bornes. Les figures du mari despotique extrêmement 
jaloux et celui de l’eunuque cruel sont des composantes indispensables dans les 
contes orientaux. Ce déplacement du privé vers le public, du public vers le privé 
permet une schématisation. Cette simplification du système politique rend l’analyse 
plus accessible au lecteur et l’Orient atténue la critique grâce à l’éloignement 
géographique. Le despotisme et l’orientalisme sont dans ces contes profondément 
liés : le despotisme oriental ne se résume pas aux relations familiales, mais ces 
dernières reflètent bien le lien d’interdépendance des individus au sein de la société. 
Les deux auteurs mettent en scène un monde despotique construit comme 
un système complexe où la tyrannie est inscrite dans la législation et où l’arbitraire 





tyrannique et sanguin, cliché de l’imaginaire oriental, est adoptée dans les contes de 
Voltaire pour dénoncer l’intégration de l’injustice dans le gouvernement et l’écart 
scandaleux entre la légalité et la légitimité éthique du pouvoir. 
L’Orient tyrannique forme donc un système cohérent chez les deux auteurs, 
soutenu par la législation et les institutions. Ils font ressentir au lecteur le poids d’un 
tel système et c’est en confrontant le lecteur à ce système terrible que les deux 
philosophes contribuent à sa formation. Le lecteur, mal à l’aise face à des injustices 
que le héros rencontre, ne peux éviter de se questionner sur le bien fondé d’une telle 
monarchie, d’un tel système juridique et enfin des actions d’un roi capricieux. 
Cependant, par le biais de l’humour ou de l’ironie, Voltaire échappe à l’austérité 
théorique et n’oublie pas de divertir le spectateur, dont les réactions oscillent entre 
l’inquiétude et le rire.  
Le système de Montesquieu est secondé par la religion musulmane, qui est 
elle-même le pendant possible du despotisme, puisqu’elle veut contrôler tous les 
aspects de la vie des hommes. Le danger du fanatisme, illustré par le brahmanisme, 
est dénoncé chez les deux auteurs par une imagerie conventionnelle concordante, 
puisée dans des clichés construits de la même façon. Ainsi, les images du bûcher de 
veuvage et les exercices des fakirs sont parfaitement adaptables au genre du conte et 
illustrent bien l’absurdité du dogmatisme en le tournant en dérision grâce à l’ironie 
et l’humour.  
A côté de ce système despotique, construit sur les institutions, un autre 
Orient se dessine à travers la fiction des deux auteurs. L’Orient utopique, mettant en 
scène des sociétés idéales à l’image de celle de la Bétique de Fénelon, propose des 
réflexions libres sur la vertu, l’harmonie et l’altruisme, et en fin de compte sur les 
conditions du bonheur au sein d’une société. La thématique de la pastorale, trouve 
bien sa place au sein du conte oriental à cause de l’éloignement géographique et le 
lecteur se laisse ainsi facilement absorber, par ce sujet familier. Le genre du conte est 





l’Orient. Ce genre, qui met en valeur la simplicité et le naturel, leur permet d’évoquer 
les conditions nécessaires pour la constitution d’une société parfaite, idéalisée à 
l’extrême, impossible à atteindre. Mais l’exemplarité des peuples utopiques, mise en 
valeur grâce à leur parenté avec le modèle célèbre de Les aventures de Télémaque, 
montre aux lecteurs un autre monde vers lequel tendre.  
Voltaire profite du genre du conte pour intégrer des idéaux dont il souhaite la 
réalisation. Ainsi, la confrontation de Zadig face à la justice et l’exemple de la justice 
égyptienne illustrent la nécessité de l’équité dans la juridiction. A travers les 
péripéties du héros, Voltaire affronte des questions sérieuses, il ne s’agit pas 
pourtant de réflexions directes : c’est par l’action du conte que les questions sont 
posées et c’est au lecteur de déduire non seulement la réponse, mais aussi les 
questions.  
Montesquieu met en place également un héros idéal, qui incarne la figure du 
bon roi, Arsace, pour créer un espace de réflexion sur la politique et la justice. Les 
maximes d’Arsace sont néanmoins extrêmement simplifiées et banales : il ne s’agit 
pas donc d’une réflexion politique réelle telle que l’auteur peut la conduire dans De 
l’Esprit des lois. 
Le conte oriental n’est donc pas l’espace de réflexion théorique sérieux sur la 
politique et sur le gouvernement. Cela est d’autant plus évident que Montesquieu 
s’est abstenu d’évoquer dans ses contes ses théories politiques modernes, comme la 
séparation des pouvoirs. Il n’est pas non plus le terrain des critiques sociales et des 
contestations directes. Néanmoins, le genre du conte, didactique par vocation, 
garantit un espace qui incite le lecteur à réfléchir et qui peut renouveler en partie son 
rapport au monde. Une certaine critique du monde est aménagée par des moyens 
propres au genre, grâce à l’humour, par exemple. Nous avons relevé trois méthodes 
d’écriture récurrentes, employées pour rendre possible une certaine critique du 
monde contemporain : la critique fondée sur une opposition entre modèle et contre-





l’opposition de la vertu sociale et de la vertu chrétienne d’une part, ou l’opposition 
de la justice égyptienne et babylonienne, d’autre part. Cette méthode permet 
d’élucider d’une façon très didactique les avantages et des inconvénients d’un 
comportement donné et permet au lecteur de tirer profit des expériences du héros.  
Un autre procédé ayant une grande valeur didactique est celui du « miroir à 
clef » ; il s’agit de construire un système dans le système qui reflète des travers de la 
société de l’Ancien Régime. C’est dans ce sens que le sérail peut être mis en parallèle 
avec la monarchie absolue, que le mahométisme peut être vu comme une critique 
faite au catholicisme dans le contexte de la révocation de l’Edit de Nantes ou 
qu’Arsace peut être interprété comme l’incarnation du despote éclairé.  
Voltaire pousse ce procédé plus loin, et s’empare de l’image de l’Orient pour 
le tourner contre le catholicisme. L’Orient lui permettra de critiquer ouvertement 
l’Inquisition, et ce faisant l’ensemble de l’Eglise et s’attaquer contre le fondement de 
la religion, en traitant la Bible de conte oriental. 
Montesquieu et Voltaire créent un espace fictif en s’appuyant sur les 
références du lecteur : les récits de voyage, les contes, Télémaque et les autres 
ouvrages de l’Antiquité permettent de créer un monde familier qui absorbe le 
lecteur. Il s’agit donc d’un monde fascinant, envoûtant, qui est aménagé de façon à 
ce que le lecteur y trouve ses repères et l’apprécie. Cet espace est créé pour un 
monde d’abord enchanteur, mais où le lecteur découvre à travers les expériences du 
personnage – qui le forment et grâce auxquelles il évolue – un monde ayant des 
traves, des dysfonctionnements. Les auteurs suscitent chez le lecteur un sentiment 
de rejet, de dégoût, ils agissent sur les sentiments du lecteur, pour lui faire ressentir 
un sentiment de mal-être, d’injustice, dont est victime le héros. Le lecteur arrive ainsi 
à une condamnation, à un rejet du système ; il apprend à critiquer, à voir les tares, à 
former sa propre opinion et à avoir un esprit critique.  
Les auteurs ne proposent pas des solutions d’amélioration de la situation 





transposer sa philosophie, fait dire des banalités politiques, des généralités, adapté au 
genre conte. Le conte philosophique ne véhicule donc pas des pensées 
philosophiques au sens propre du terme. Montesquieu ne transpose pas sa théorie 
sur la séparation des branches du pouvoir, pourtant son conte Arsace et Isménie 
contient des maximes de théorie politique. L’introduction de théories 
philosophiques réelles n’est pas compatible avec le genre du conte. Il s’agit plutôt de 
former l’esprit critique, d’éveiller le sens critique, pour former un être pensant. Le 
conte est donc avant tout un moyen, un outil pour rendre perceptible au lecteur les 
injustices du monde, pour lui en faire remarquer les travers et l’amener à s’insurger 
face aux traitements malhonnêtes ou face à l’oppression que subit le héros. L’auteur 
forme ainsi son lecteur, lui fait ressentir et comprendre le danger du despotisme, du 
fanatisme, de l’injustice ou de l’égoïsme.  
L’Orient, grâce à l’éloignement géographique permet d’une part l’atténuation 
de la critique, mais l’absence de la localisation concrète ou connue est un moyen 
d’universaliser, de généraliser les propos et de les appliquer au genre humain. Ces 
contes philosophiques ne sont donc pas des traités politiques, mais des outils pour 
un apprentissage de la vision critique. Si le lecteur comprend, ressent et se révolte 
face aux injustices auxquelles le héros est confronté, il réussira également à 
comprendre et à interpréter son propre monde ; en réussissant à critiquer l’espace 
fictif, le lecteur parviendra à critiquer ses propres institutions le moment donné. 
Les contes philosophiques orientaux ne sont donc pas à proprement parler 
des modélisations du système de la France de l’époque, ils l’évoquent plutôt par les 
métaphores. Bien évidemment, les auteurs évoquent les problèmes et les sujets 
brûlants de leur société comme le despotisme, le fanatisme, l’injustice, car ce sont les 
sujets qui les préoccupent, et qui sont aussi les dangers réels pour la société de 
l’époque. Mais ces sujets sont transposés dans la fiction : il ne s’agit pas seulement 
pour les auteurs d’échapper à la censure, ils veulent surtout faire réfléchir le lecteur 
au sein de l’espace fictif, à des problèmes fictifs, et c’est cette capacité de réflexion, 





le monde réel. Ainsi, bien que le monde fictif évoque certains des problèmes 
contemporains, les auteurs ne veulent pas en général mettre directement en cause les 
institutions, ils ne critiquent pas le système en place, sauf dans le cas des 
inquisiteurs : Voltaire conduit le lecteur à les détester de façon très nette.  
La plupart des contes montrent la formation d’un héros qui, grâce aux 
conflits, péripéties et divers malheurs, se forme et évolue dans le conte. Les héros 
voyageurs, qui sont confrontés aux vicissitudes, aux difficultés et aux injustices, 
apprennent de leurs malheurs, en tirent des leçons ; ils constituent une forme de 
mise en abyme possible du lecteur qui, en lisant le conte, réfléchit au sort du héros, 
et apprend à son tour. Lecteurs et personnages ont en point commun leur activité 
de déchiffrement, du monde fictif ou du texte, ce qui montre bien que la notion de 
formation est tout à fait centrale dans nos textes. La formation du héros implique 
donc la formation du lecteur, qui passe moins par une approche didactique que par 
le plaisir du texte bigarré, par l’amusement, par l’humour. Ce parallèle entre la 
formation du héros et la formation du lecteur grâce au conte est très intéressant du 
point de vue du mécanisme du conte. Les aventures lues agissent sur le lecteur, 
l’influencent et son jugement l’amène à se poser cette question : comment aurait-il 
réagit dans la situation donnée ? La lecture du conte permet dans ce sens de former 
le lecteur, et c’est aussi pour cette raison que les auteurs ont lutté par tous les 
moyens pour éviter les désagréments de la censure. 
La censure au XVIIIe siècle et un mécanisme très complexe et 
remarquablement structuré pour assurer sans failles la surveillance des publications. 
Devant un tel système de contrôle, un auteur a deux possibilités : choisir la voie 
légale et se soumettre à la censure, ou encore, choisir l’impression clandestine. La 
voie légale n’est possible que pour les ouvrages qui ne heurtent en rien le « pouvoir 
établi, la morale constituée et la religion reconnue »1249. La censure peut donner soit 
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le « priviège » d’impression, soit une permission tacite. A propos de la permission 
tacite, Dominque Varry remarque qu’il s’agit d’autoriser le livre comme s’il avait été 
imprimé à l’étranger et qu'on avait autorisé son importation par la suite. Certains 
imprimeurs français en profitent, notamment l’imprimeur lyonnais de Montesquieu, 
qui n’a en réalité pas eu de permission tacite1250.  
Si un auteur veut éviter la censure, et c’est précisément le cas de nos deux 
auteurs, il est obligé de choisir la voie illégale : faire imprimer ses œuvres soit chez 
des imprimeurs clandestins en France, soit à l’étranger, à Genève, Amsterdam ou 
Londres, et introduire le livre imprimé en France par le circuit clandestin. C’est bien 
entendu la manière que choisissent la plupart des philosophes de l’époque. 
A cela s’ajoute d’autres astuces, comme la publication sous anonymat ou sous 
un pseudonyme ou encore une fausse adresse de publication. En effet, les adresses 
comme « A Londres » ou « A Cologne » dévoilent une publication clandestine 
française. Dominique Varry démontre que bon nombre d’ouvrages de Montesquieu 
publiés avec la fausse adresse d’ « Amsterdam » ou de « Leyde » viennent des 
imprimeries lyonnaises1251. 
Les contes philosophiques étudiés n’étaient, à de rares exceptions, assumés 
publiquement par leurs auteurs ; ils ont parus de façon anonyme, ou sous un 
pseudonyme. Et il ne s’agit pas seulement d’un désaveu en raison du genre peu 
sérieux, mais également d’une volonté d’éviter les difficultés avec les autorités. 
Montesquieu fait paraître les Lettres persanes sous anonymat, Voltaire, amateur des 
pseudonymes, utilise souvent des noms empruntés à des personnages historiques, 
comme c’est le cas pour son conte Le Blanc et le Noir, qui paraissent dans un cycle de 
Contes, paru sous le nom de Guillaume Vadé1252. Cela apparaît encore plus 
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clairement quand on sait que la plupart des contes ont été publiés à étranger, à 
Genève ou à Amsterdam, ce qui a permis aux auteurs d’éviter la censure. Les Lettres 
persanes, bien que publiées à Amsterdam chez la veuve de Desbordes, paraissent avec 
la fausse adresse « à Cologne, chez Pierre Marteau » ou encore « à Amsterdam, chez 
Pierre Brunel ». Voltaire a brouillé les pistes pour l’impression de Zadig, en donnant 
la moitié du manuscrit à un éditeur parisien, Proult, et l’autre moitié à Machuel, un 
éditeur de Rouen1253. Le seul conte voltairien publié de façon légale, dans les 
Correspondances littéraires est son dernier conte, le Taureau blanc, mais Voltaire demande 
expressément de « ne le mettre que dans des écuries bien fermés, dont les profanes 
n’aient point les clefs »1254, ce qui prouve qu’il avait conscience de l’aspect subversif 
de ce conte qui attaque directement la Bible et qu’il craignait de s’attirer des 
problèmes. Pour d’autres de ses ouvrages, comme pour la Princesse de Babylone, il ne 
semble pas être soucieux de l’accueil, ne semblant pas la considérer comme 
subversive, ayant tout de même le soin de la faire publier à Genève. Pourtant, à 
Paris, les Mémoires secrèts présentent le conte comme une « espèce de féerie ou de 
folie », avec une appréciation ambiguë : « Il y règne une grande gaité, à laquelle il a 
su adapter des traits philosophiques, comme aussi des satires contre des 
personnages qu’il aime à remettre sur la scène »1255. L’Avant-coureur soulignera que ce 
conte, « ne convient pas à toutes sortes de lecteurs »1256. C’est donc une version 
édulcorée et allégée qui paraît chez l’imprimeur Le Jay avec une permission tacite. 
Pourtant, c’est à propos de cette version mutilée et allégée que le Journal de 
l’Encyclopédie écrit : « quelques personnes avaient trouvé dans cet ouvrage des traits 
peut-être trop hardis, des expressions trop légères sur des matières sérieuses ; le 
nom seul de l’auteur avait fait imaginer à d’autres, que ce roman était plus dangereux 
encore »1257. Effectivement, le Mercure de France apprécie l’esprit de Zadig, dont il dit 
que le héros est « un philosophe charmant », mais pressent par ailleurs que certains 
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lecteurs s’en sentiront offusqués : « Il se trouve dans ce livre plusieurs principes qui 
ne seront pas approuvés généralement »1258. La fille du roi Stanislas demande à son 
père après la parution de Zadig de refuser à la cour de Lunéville la présence de 
Voltaire, cet « homme qui déshonorait continuellement l’état et la religion par ses 
mœurs »1259. Peut-être que ces critiques et interdictions reflètent plus que les éloges 
des gens de Lettres, l’importance et la force philosophique des contes de Voltaire.  
En ce qui concerne Montesquieu, les interdictions et les censures de ses 
œuvres de fiction en disent beaucoup. Arsace et Isménie a été censuré par son propre 
fils, Jean-Baptiste de Secondat, qui a publié l’œuvre après la mort de son père. Il a 
retranché le manuscrit qui se termine ainsi par le bonheur du couple, qui règne sur la 
Bactriane. Secondat a soigneusement enlevé la dernière partie du conte, comportant 
le suicide du couple de monarques1260. En effet, le suicide constituait un des tabous 
majeurs de l’Eglise catholique, qui déshéritait la famille de celui qui se suicidait. 
Ainsi, Montesquieu a pu en débattre grâce à la couverture de la fiction et à la 
localisation en Orient. Nous comprenons, par l’édition retravaillée du fils, le danger 
constitué par l’œuvre de Montesquieu, qui traite de sujets très dangereux, même 
sous un ton badin.  
En effet, les circonstances de publication, de censure et de réception nous 
indiquent bien que les contes philosophiques avaient une grande influence sur la 
formation de l’opinion publique, ils formaient le lecteur et l’amenaient à réfléchir sur 
des questions délicates, tabous, dangereuses à débattre. Nous pouvons dire que les 
contes des philosophes ont contribué à former l'esprit critique d'une génération de 
lecteur, à diffuser sans doute plus largement que ne l'ont permis les écrits théoriques 
l'esprit des Lumières : en s'adressant à un public relativement large, en mettant à 
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contribution les lecteurs, ces écrits plaisants ont sans doute eu une importance dans 
la création de ce que Jürgen Habermas appelle l'espace public1261.  
Si ces contes ont pu toucher les esprits, c'est parce que les fondements de la 
littérature classique, placere et docere fonctionnent parfaitement. Il s’agit, comme nous 
le savons bien, des critères de base du conte et effectivement, c’est par une attitude 
ludique que nos deux auteurs forment leur lecteur. Dans la formule « instruire et 
plaire », la création littéraire trouve sa fin explicitement dans et par le public1262. Le 
conte philosophique éduque donc le lecteur tout en l’amusant, il élargit l’opinion 
publique de son temps, et continue à l’amuser et le former à travers le temps.  
Au terme de ce parcours, on peut proposer l'existence du conte 
philosophique oriental, à la croisée entre le conte oriental et le conte philosophique, 
dont il nous semble intéressant de postuler l'autonomie. L'Orient ne saurait se 
réduire à un thème : c'est une véritable esthétique fondée sur le détournement, le 
déplacement tant au niveau générique que dans la composition ou le style. Cet 
Orient devient l'espace privilégié non pas de la réflexion philosophique mais de la 
mise en pratique de l'esprit des Lumières dans des modèles fictifs formateurs qui 
exigent de nombreuses opérations de déchiffrement de la part du lecteur, les mêmes 
auxquels les héros sont confrontés. 
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